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مقدمة الناشر 


مولّف هذا الکتاب. «افلاطون سيرته. آثاره ومذهبه الفلسفی» 
هو الأب اليسوعي جيمس فینیکان (۱۹۱۲- ۰۱۹۸4 الاختصاصيٌ في 
الافلاطونيّة والفلاسفة العرب وتاریخ الفلسفة الحديثة» ومدزس مادة 
الفلسفة في الجامعات اللبنانية (جامعة القدّيس يوسف» جامعة الروح 
القدس - الكسليك, الجامعة اللبنانيّة» ومعهد القدّيس پولس - حريصا). 
عرف عنه وضوح الفكر وثقوب الذهن واندفاعه السخيّ في التدريس 
الفلسفی والتوجيهء وكذلك الكفاية العالية والدقّة في ما يقول ويعلّم. 
الاب فينيكان ل يخلّف من الآثار المكتوبة في مجال اختصاصه سوى بعض 
القالات (منها «الفارابي وكتاب الاسکندر الأفروديسي في العقسل» 
و«شطحات فلسفيّة». . .). إذ إن همه الرئيسئ كان منصبًا على التدريس 
وإدارة الأبحاث والأطروحات . و«أفلاطون» الذي ننشره في هذا الکتاب تم 
العثور عليه بعد وفاة الأب فینیکان. في خزانة كتب «دار الشرق» وقد 
له السیان. بعد أن طلب مؤْلّفه مهلة لإعادة النظر في بعضه» وهو 
كان يبغي الدقة في کل ما يقول ويكتب إلى حد المبالغة. و«دار الشرق» 
تنشر نص «أفلاطون» كما عير عليه» مع بعض المختارات من آثار 
الفیلسوف-الیوناني العظيم, نظرًا إلى ما في ذلك من جم القائدة للطلآب 
والباحثين في الفلسفة اليونانية . 


إن ما كتبه الأب فينيكان في «أفلاطون» هو بوجه من الوجوه» مدحل 


إلى حالة الفلسفة ووضعيّتها قبل مؤسّس الأكادييةء وكذلك إلى حیاته 
وعلاقته بسقراط وآثاره الفلسفيّة ومذهبه في النفس ونظريّة الثالات والدين 
والسياسة والدولة ومنبجه الفلسفي . فهو يعرض لختلف آثار أفلاطون» 
الأولى منبا التي کتبها لتوضیح مذهب معلّمه سقراطء وهي تبحث في 
الفضيلة على اختلاف أنواعها ومظاهرها والأخرى وهي الحاورات 
الميتافيزيقيّة» حيث دق آفلاطون في قضيّة المعرفة» وخصوصًا في «مشكلة 
الحكم. بقصد الحدّ. في آن واحد. من أطروحة هيراقليتس الجذريّة 
القائلة بطغيان فيض الأشياء الكل ومن أطروحة پرمینذس التي جمد 
الوجود في سكون عقيم». فالمؤلّف, الأب فينيكان» يوجز كل حاورة من 
محاورات صاحب الأكاديميّة» فيحدّد الوضوع الذي تتطرّق إليه الحاورت 
ثم يتناول ببعض التفصيل المشكلة التي تسعى المحاورة إلى حلحلتها. 
وإذا كان هدف الأب فینیکان هو عرض ما ألّفه أفلاطون» بإيجاز 
وموضوعيّة. وهو العارف بمجمل آثار أفلاطون وتفاصيلهاء فهو يتطرّق في 
مرحلة لاحقة إلى مذهب أفلاطون الفلسفی» وذلك في المحاورات الأولى 
ومن خلال التفكير الافلاطون في المواضيع والقضايا الشائكة الوجودية: 
النفسء الثالات. الدين والدولة والسياسة: 
- فعن مذهب أفلاطون في المحاورات الأولى» يقول فینیکان: «يمكننا أن 
نحص الفكر الافلاطون في هذه المرحلة من تطوّره با يلي: إن الخير 
الذي يسعى إليه جميع الناس هو كال العمل البشري الذي يجعلهم 
سعداء. أمّا الواسطة التى يتحقق بها هذا الکال فهى ممارسة الفضيلة 
المرتبطة بالعمل ارتباطا ر ۱ 
_ وفي مذهب آفلاطون في النفس» يقول: «يقف الفکر الأفلاطون بين 
مذهب مستند إلى العقل يفشّر حضور النفس في الجسد بکونا 
عنصرًا ينتمي إلى النظام الكلّء وبين مذهب آخر» هو بالأحرى 
دين متأثر برؤية الشرّء يعتبر حضور النفس في الجسد نتيجة لفعل 
مضادٌ للعقل نتيجة لخطيئة. غير أنَّ ميل الاستناد إلى التفسير العقامّ 


EE 


هو الغالب» إل في فیدون وفیدرس». 
- وعن الثالات يقول: «إنَّ عالمنا الحسََ هذاء عالم الصیرورق لا يمكنه 
أن يفسّر ذاته بذاته. لأنّْ وجوده وطبيعته مستمدّان من اشتراكه في 
الحقائق الوجوديّة الأزليّة الثابتةء المنزّهة عن کل مادّيّة, والتي هي 
الکنه النهائی للوجود» . 
- وعن الله والدین: «يؤمن آفلاطون بان أساس العالم هو روحي » 
وللعالم معنی. وهدف الحياة الأخير هو الخير. والتنسّك هو طريق 
اللفس إلى جانب الاستعداد العقلّ» نحو ابر الأسمى. وأفلاطون 
«لم يبلغ إلى الوحدة النهائيّة التي توحٌّد الكائن الافین المطلق 
والشخصية الذاتية» . 
- وفي الوطن والدولة: «الوطن لا يُشاد ولا يثبت إن ۸ يكن للملك 
سلطة الاشراف على آعمال رعایاه وعلى ملاهيهم أيضًا: ودالحريّة 
المتطرّفة والعبودية التطرفة كلاهما شر جسیم) . وأساس كل جدازة» 
هنا وفي کل مکان. هو العلم. فالذي یعلم هو وحده الذي مجح له 
أن يصدر أحكاما. وإذا كانت العدالة هي الفضيلة الکبری. ففي 
الدولة نارس هذه العدالة المارسة الفضلی لائبا تتحقّق. أفضل ما 
تتحقق» ببذل کل مواطن جهده في تتميم الواجب المترنّبِ عليه مع 
احترامه لحرية الآخرين». 
كتاب «أفلاطون» هذا هو قراءة موضوعية لمجمل الفکر الأفلاطون 
وتفسير مبسّط لما صعب منه وغمّض. هو قراءة هادئة للنصوص 
الأفلاطونية تضع بين يدي القارئ الأدوات المناسبة للولوج إلى فهم دينامية 
تفكير فلسفيَ يسعى إلى رؤية الواقع كما هوء على تناقضاته وكثرته, 
ووحدته وانسجامه. فهذا التفكير لا يرى وجها من الواقع دون رؤية الوجه 
الآخرء ولا بد من تجاوز الاتفاقات الكلامية والعموميّات. للدخول إلى 
ختلف الاحتالات المعنوية بواسطة العقل الفگر. وهذا العقل يجد منهجه 
للولوج إلى الحقيقة في المحاورة. كفن أديّ منطقی : فالفيلسوف. في نظر 


لاي 


افلاطون, هو النطقی . والمنيج النطفي» في جوهره. هو فنْ الحاورة أو 
البحث بين اثنين» حى الفکر الختلي بذاتهء فإنّه يبحث منفردًا ويجيب 
عن أسئلته هو. إل أن الشرط الأساسي لكل محاورة هو التفاهم المتبادل». 

الفلسفة. في نظر الاب فینیکان» هي خروج على الغوغائية 
والإيديولوجيّات اللتزمتة أكانت ديئيّة أم سياسيّة» واختیار الطريق 
الاصعب. الا وهو تقليب الواقع في مختلف حالاته وظروفه وتياراته» 
بهدف الوصول إلى الحكم الصائب» هي إرادة انتصار لغة الحوار والتفاهم 
بتحكيم العقل في قضایا الانسان الوجودية. 


لما بدأ الناس حوالی سنة ۰۰۰ قبل الیلاد. یستقصون سر العالمء 
لم تلبت أولى مشاکل الفلسفة أن فرضت ذاتها على انتباههم دفعة واحدة» 
فأخذوا يتساءلون: كيف یسیی شم لكي يفسّروا هذا العالم التبسط 
أمامهم في تنوعه الدهش» أن يعودوا بكثرة ظواهره إلى وحدة ينبوعهاء أو 
وحدة مبدإها؟ وهكذا برزء منذ البدی التوثّر القائم بين الواحد والكثرة, 
وبين المحسوس والمعقول. هذا التوثر الذي كان مُعَدَّا لأن تتّخِذه الأجيال 
المقبلة نقطة انطلاق لتفكيرها. 

إن المفكّرين الأوّلِينَ الذين أخذوا على عاتقهم تفسير العالم» كانوا 
يقطنون في میلیتس. المدينة اليونانية الواقعة في أسيا الصغرى. 

لم يكونواء في فجر الجهد الفلسفيّ. يعرفون كيف يطرحون السؤال 
على أنفسهم بالوضوح الكافي» وكانوا يحاولون الإجابة عنه كعلماء الطبيعة 
أكثر منهم کفلاسفة مُفرغين جهدهم» كا يلاجظ أرسطوء في إظهار العلّة 
الماذية. أو الهيولى. التي انبثق منها هذا العالم. لذلك ظنْ طالیس 
الفيلسوف الذي كان يعيش حوالى سنة ۰۸۵ قبل الیلاد أن الماء هو 
العنصر الأساسي الذي نشأ منه کل شيء. فقد تأثَّر طاليس بهذا الواقع 
وهو أن الماء يبدو لنا في الصوّر البدائيّة الثلاث: الجامدة» والسائلة 
والغازيةء ومن هنا حلص ال أن كل ما بقي ليس سوى تخیر يطرأ على 
هذا الوجود احقيقي الأساسيّ. غير أنْنا نری» وراء هذه الفكرة العلميّة 
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الطبيعية » الاهتام الفلسفی الذي يجهد في تميبز الظاهر من ١‏ 
ویلمح إلى وحدة الذات. أو وحدة الناموس. وراء الأعراض 
معلئًا بذلك مذ ذلك این أن الضرورة التي یمن ناموسهر 
على سير العالمء تجعل العقل ینفذ هذا العام حى إِنّنا لنجد «کل م 
الله» . 

وقد عالج الفيلسوف أَنحُسیَمندُرس. بعد طاليس» الشک 
وبالطريقة عينهاء أي بفكرة يسودها المنحى الطبيعي : فكل 
بحسب نظريّة أنكسيمندرسء معد للزوال وليس خالدًا وإليّاء 
الأولىء غير الحدودق وغير الخلوقة» التي نشأ منها الكل والتي 
يعود إليها الكل تبعًا لدورة دهریّة» لامتناهية» من التکون والف 

فهناك اد بحسب هذه النظريّة» حقيقة مزدوجت. أي ؛ 
من مادّة أوَليّة لا صورة لحاء ولکنها جديرة بتحمّل جیع أنواع 
م يوجد إزاء هذه الادّة الأولية حركة دائريّةء أزليةء قائمة على 
تغيّر يطرأ على هذه المادّة: تظهر الکائنات وتتواری بحسب ناموس 
عادل. يقضي على جميع الكائنات بالرجوع إلى هذا العنصر الآ 
تکثر عن تعدَّيها المتبادل»؛ کان يكون کل كائن لا يستطيع أن 
إل على حساب الكائنات الاخری. لذلك ينبغي للضررء الذ. 
هذه الكائنات الواحدة بالأحرى» أن يفضي مها إلى الزوال في أ- 
إن هذه الفكرة التي استغلّهاء في ما بعد» فلاسفة معاصرون م 
ووایتهید» تبرهن على أن هذا الاتجاه القديم كان متشرّيًا بف 
المحتوم والناموس اللاشخصی الذي يدير الكلّ. غير أن تفسير 
أل يقتصر على تحليل ناحيته الماديّة» بل أن ينفذ إلى قلب الس 
تفرض ذاتها. لذلك كان لا بد من انتظار أفلاطون لكي تت 
الحتمية إلى فكرة الخير. 

أمّا أَنَكسيوئّس» وهو الفيلسوف الثالث من هذه السلسلة. 

اختياره على اطواء ليجعل منه مصدر جميع الأشياء» مبرّرًا ه 
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بكون افواء» بحسب اعتقاده واعتقاد السواء الأعظم من معاصریه هو 
ينبوع الحياة : «إثنا نحيا ما دمنا نستنشق». ثم إن المهواءء کا يبدو لتاء 
ليس بأقلٌ من الماء جدارة بتحمّل جميع صور الوجود المألوفة: الجامدةء 
والسائلة» والغازيّة. وعلى کل فان أنكسيمٌس كان يعتقد ذلك بعد أن 
شاهد أنَّ السحب والأمطار تكوّن صورًا متوسّطة بين المواء والأرض» 
وهذا ما يدل على أنَّ الأشياء تنتقل من صورة إلى أخرى بواسطة التكثيف 
والتمديد. 


ولکن. با أنَّ هؤلاء الفلاسفة الثلاثة لم يكن لديهم سوى معلومات غير 
كافية » وغالبًا خاطئة» عن الوجود الائ فقد حاولوا أن يحصروا جميع 
الكائنات. على اختلاف أنواعهاء في نسق واحد. فان كانت نظرياتهم ۸ 
تعد تقنم أحدًا في عصرنا هذاء فإن اس الأساسيّ الذي كان يقودهم 
في آبحائهم لم يزل معمولاً به وهو أنَّ کل جهد فلسفی من شأنه أن 
يتوشّى» على أساس اختبار أغنى وأكثر وضوسًاء ادف نفسهء أي إرجاع 
الظواهر إلى وحدة ينبوعهاء مع مراعاة النظام القائم بينها. وعندما حدّد 
أفلاطون. بعدثذ» منبجه الفلسفی في محاورته فيلابوس. عزا هذا المنيج 
إلى القدامى «الذين كان صلاحهم يفوق صلاحنا ويعيشون أقرب منا إلى 
الآهة». 
إلى جانب هذه الأبحاث الفلسفيّة البليغة الأثر في ذلك العصرء. 
كانت تنمو أبحاث ديئيّة وصوفيّة لا يقل أثرها في النفوس بلاغةً عن 
الأول» تستمدٌ فحواهاء على الأخص» من العقائد الأورفبة الواسعة 
الانتشار آنذاك والتي كانت هتم بالاخرة ومصير النفس. لقد كانوا 
يمزجون بالنظريّات التكويئيّة المقتبسة من أصل آجنبی. أو من أصل 
یوناني نظریات أخرى تتناول خلود النفس» وخلاصهاء وعقيدة سقوطها 
بفعل الخطيئة » وضرورة تكفيرها وتتطهرهاء لكي تستطیم أن تتحرّر من 
سجن الحسد وتصعد إلى وطنها الوغي . 


غير أن هذه العقيدة الديّة ما لبثت أن اندمجت بالتقاليد 


IE 


الفيناغورسيّة التی كان آتباعها يقطنون في إيطاليا الجنوبيّة : يبدو أن هؤلاء 
الفيثاغورسيين كانوا قد ميّروا النفس من الجسدء وقالوا بخلود النفس قبل 
سواهم من الفلاسفة» وكانت نظریاتهم بالإضافة إلى العقائد الدينية 
الاورفیّف تفسح الا رحبّا للعلوم بوجه عام وللریاضیات بوجه خاص . 
ولا شك في أنَّ فيثاغوراس» مؤسّس هذا الذهب. كان رياضيًا عبقریا 
فهو الذي اكتشف وجود نسبة عدديّة بين الأصوات الموسيقية» وقال بالمبدأ 
الذي مجعل العدد مصدر کل نظام وکل تدبير. وقد شدّد هذا القول» على 
العکس من فلاسفة آسیا الصغری الأوائل» على أهميّة العلّة الصوريّة, 
وعلى ما ييز الكائنات أحدها من الآخر, مسلا لكلّ منبا بنوع يخضّه من الوجود. 


إن الذهب الفیثاغورسی هو علم وأخلاقيّة ودين في آن واحد. وهو 
يرتكز على أساس صوفية اة یری فيها فيشاغوراس وتلاميذه مبدأ 
الأشياء وجوهرها. ثم ان اعتقادهم بان التناسق هو العنصر الذي يقوم به 
تركيب العام قد انتقل على الصعيد العلمي» من المندسة والموسيقى إلى 
الطب والطبيعيّات. اما من الناحية الأخلاقيّة فقد كانوا يعتقدون باه 
النفس. التي هي تناسق الجسدء تتميّز ترا صريًا من الجسدء لذلك 
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کانوا هتمون اهتمامّا بالغا بالک‌ال الشخصي الذي یتطلب كبح جماح 
الجسد. وكانواء من الناحية الدینیّة» یعزون إلى بعض الأعداد مع 
روحيًا: کعدد الثلائة الذي یضم البدی والوسطء والنهاية» وعدد العشرة 
الذي هو مجموع الأعداد الأربعة الأولى» وعدد «الواحد» الذي يتضمن 
الضلین الأساسيين وها الحدود أي المفردء وغير الاو أي المزدوج » 
اللذان يؤلّفان, باقترانهياء جميع الأعداد الباقية» ومن تم م العالم بأسره. 


ل فكرة هذا التناسق. بعد أن احتلّت مقامها نهائيًا في حقل 
النظریات. كانت معدّة لأن تظهر في مذهب هبرافلیّس. وهو أحد آعمق 
مفكري اليونان. لقد قيل بحقٌّ: بان هيراقليتس قد اکتشف الحركة مع 
فيض الأضداد واتحادها الذي يقوم به نظامها اخفی » کا أن 8 
كان قد اكتشف العدد». 


DE 


إشتهر هیراقلیتس حول سنة ٠٠٤‏ قبل الیلاد. وکتب نحو سنة 
۸ مزولّفه الاکر عن الکون. أو الطبيعة الجوهريّة للاشیاء. كان 
هيراقليتس فیلسوفا نظريًا صرفًا وقد أطلق عليه لقب «الفیلسوف اللظلم» 
(وممنعامعا5 0) نظرا إلى الغموض الذي كان يتعمّده في كتاباته. 

ما النص الذي يشتمل على مجمل مذهبه فيتلخُص با يلي : الكل في 
فيض والکل یتدفق تدقق ' الغبر. يتغيرٌ ولا شىء يبقى على حال واحد. 
وهذا الفیض الذي لا ينضب له معين والذي جعل الکون أَشْبّه ما یکون 
بالنهر إتما يتكوّن ویفسد بفعل عنصر أو هو النار التي تتقد وتخمد بقدار 
معي وفقّا لنظام فرد. وإيقاع هذه الحركة الكونيّة يتسم بجيء السنة 
الكبرى المنظمء الذي يعلن تکرار کل شيء. 

ولكن يوجد شيء آخر في هذا الكون غير النار. يوجد أيضًا ناموس» 

أو لوغوس. قائم على أصل التخیر الشامل» وهو ناموس غير شخصي يحقّق 
تناسق الأضداد ويستخرج من الحركة التواصلة توّرًا وتوافمًا يتيح الاعتقاد 
بوجود حقائق ثابتة. ثُمّ ليس الطلوب نفي الاضداد» بل موازنتها. لذلك 
كان هيراقليتس يعلن أنَّ القتال هو أبو الكل ومَلِكُهِم لانْ الأشياء جميعها 
تتجاذب بأضدادها وتتدافع وتتبدّل بلا انقطاع. اد ناموسًا لفیا واحدًا 
يكفي الكل ويبلغ نهاية الكل بقدرة لا تنفد أبد الدهرء لأنَْ جميع 
النواميس البشريّة یغذیها الناموس الإلميَ الواحد. 

كان لا بد أن تؤثّر أفكار هيراقليتس هذه على أفلاطونء فلا يتردّد 
في تطبيق نظريّة التبدّل الشامل على عالنا اسوت. جاعلا ثبات الأشياء 
ينجم عن اشتراكها في الحقائق العُلىء أي الل الثابتةء الساكنةء الأزليةء 
التي تستحقّ وحدها أن تُدعى موجودات. وهكذا كانت نظريّات 
هيراقليتس» بالاضافة إلى مذهب الإيليّين الذي سنلخصه في ما بعد. أحد 
الأسس التي قامت عليها تأمّلات أفلاطون الفلسفيّة. 

یل إليناء إذا نحن لم نتعمّق في درس مذهب هیراقلیتس ومذهب 
الإيليّينء نیا يتعارفان ريا فهيراقليتس یقول : الكل کرت والکل 


ات 


هت تس مذهب الإيليّينء فانه ینکر التنوع والتخیر 
ویعلن أن الكلّ واحد وثابت مطلقّا. ولکتنا. لو آمعنا النظر عن كثب في 
هذين المذهبين, لتب لنا أنَّ تعارضهیا ناتج عن اختلاف اتجاه كل منیا. 
نینس لا يُدكر الاختبار الحتي» ولكلّه لا یسم له با معقولية: لان 
الحواسٌ لا تستطيع أن تقدّم لا لنا سوى معلومات ظَيّة بيد أن فوق الكثرة 
والتخیر نراق ی شرت الوحدة والسكون اللذين هما ناموس الموجود 
الحقيقت كما أا ناموس النطق. وها ناموس الوجود كا أا ناموس 
المعرفةء ولا مندوحة للحقيقة من أن تكون واحدة وأزليّة» ىا لا مندوحة 
لموضوعهاء الذي هو الوجود. من أن يكون حائرّا هاتين الصفتّين. 

يؤگد برمينيذس بذلك أنَّ الوجود يوجد واللاوجود لا یوجد. وان 
كل انتقال من أحدهما إلى الآخرء لا يمكن تصوره: فكل صيرورة تعني 
الانتقال إلى الوجود انطلاقًا من اللاوجود. والواقع أله لا يمكن أن ينتقل 
شيء إلى الوجود من اللاوجود. لذلك لا يمكن للوجود أن يتغيّر بأيّ وجه 
عن رالو اه ول ساك فى الزماة و الان وس ام 
الحسوسة سوى صيرورة ظاهريّة وحسب. 

إن هذا المذهب الذي يفتح هوّة سحيقة تفصل الحسوس عن 
العقول. والوجود عن اللاوجود. كان مُعدّا لآن يثقّل كاهل الفلسفة 
اليونائية حى مجيء أفلاطون. فمؤسّس الأكادهيّة حاول أن يبين أنَّ 
اللاوجود يستحقٌّ» هو أيضاء على وجه التعمیم» أن يعد بين ۱ 
وان الوجود الذي يقع تحت اختبارنا لیس هو هذه الکتلة غير القابلة . 
التحلیل التي یعرضها لنا برمینیذس. 

وقد حاول زینون ایله» تلمیذ برمینیذس. أن یدافع عن مذهب 
معلمه بسلسلة من العارضات توشی بها التعليل أن تأكيد الحركة لا يقلّ 
تشکیکا عن نفيها. ثم آکد أن الحركة لا وجود ها لا اجتياز المسافة 
الواقعف بين 1.... ب مثلاك یتطلّب من المتحرّك أن يبلغ ولا إلى وسط 
هذه المسافة . .غير أن قبل بلوغه إلى هذا الوسطء لاب له أن يبلغ رل 


اه 


إلى نقطة وسّط سابقةء وهکذا دواليك إلى ما لا اية له: لذلك. فان 
كلّ اجتيازء مهما فص یفترض دائمًا عددًا لا محصی من الاجتبازات 
السابقة - وهذا ما ينفي إمكان حصول أي اجتیاز ما أو أية حركة ما. 

إن هذه احجج التي بنى علیها الفلاسفة السفسطائيُون العاصرون 
لسقراط ولأفلاطون حججّا أخرى كثيرة استنبطوها في ما بعد ان هذه 
الحجج قد دحضها أرسطوء ولكتّها ما زالت» حى عصرنا هذاء تشغل 
خواطر مفکرین مثل برغسون وراسل. . 

أكبّت الفلسفة اليونانيّة» انطلاقًا من برمينيذس» على بحث مشكلة 
الواحد والکثرق ومشكلة التخيّر والسکون» ورضي الفکُرون» على اختلاف 
نزعاتبی حيّى مجيء أفلاطون» بالانفصال الجذرئ الذي ذهب إليه 
برمينيذس » واکتفوا باعتماد طبقتین متحاذیتین من الوجود امقیقی . 

آما أمبيذٌكئلس أغريجانطس وکان اشتهاره حوالى سنة 444 ق.م. 
فقد کت وجود آربعة عناصر أزلية ابتف تطابق مذهب الوجود الذي 
قال به برمینیذس. بالاضافة إلى كونها قوة مزدوجة آساها «الحبٌ والبخض» 
يقوم 0 بتأليف هذه العناصر وتفريقها لكي تكوّن عولم. وهكذا 
جعلوا التغيّرء بدون أن ينكروه. على ظاهر الوجود بحيث لا یتطلّب أيه 
صيرورة حقيقيّة» وبحيث یظلّ هذا التأليف والتفريق عمليّة عة 


سب و 


بعد أمبيذكلس ظهر أنكساعُوراس (حوال سنة ۵۰۰۱ ق.ع.)۰ 
متخرّجًا من مدرسة ميليتس. قدم أنكساغوراس إلى أثينا وله من العمر 
أربعون عامّاء وهو آوّل فيلسوف هاجر إلى هذه المدينة وقطن فيها. وقد 
كان صديقًا لبیرکلیس» وشاطره زوال الحظوة عندما حُكم عليه بمادة الكفر 
(سنة .)٤۳١‏ وقد اعتنق أنكساغوراس مذهبّا أراد به أن ينقذ الحركة مع 
بقائه على القول بأزليّة الوجود: «كانت جميع الأشياء مختلطة معّاء لا نهاية 
لعددها ولا لصغرها. لقد كانت جميعها معا لا يظهر منها شیء بذاته, 
ولكن العقل (0008), منذ البدءء بعث فيها الحركةء وأوجد الانقلاب 
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الذي امتد تدريجًا إلى كل العال ونظم جميع الأشياء كما كان يجب أن 
تکون» وادخل. مع الحركة, التميّر في الأشياء». 

إن هذه الفكرة القائلة بوجود عقل منظّمء منفصل عن بقيّة 
الأشياء» كانت مُعَدَّةَ لان تقوم بدور عظيم الأهميّة في تفكير أفلاطون. قد 
بل لنا آفلاطون بلسان سقراط. في المحاورة المسّاة فيدون» مبلغ تأثره 
بهذه الفکرة التي تتصوّر عالاً منیا نازتًا إلى الخير. وبالرغم من أن 
أفلاطون انحى باللائمة على أنكساغوراس لأنّه لم يعرف أن يستخرج من 
هذا الخڏس الرائع كلّ ما احتوى عليه» فما لا ريب فيه ان النظريّة 
الافلاطونية التي تيز المادّة من الروح» والحتميّة الآليّة من السببيّة العاقلةء 
الاطیّ. قد أخذها أفلاطون عن أنكساغوراس. 


ما آخر فتة من الفگرین الذين ارت نظريّاتهم في أفلاطون فهي 
فئة الذرّیین المئّلین بالفیلسوفین لوسیّشس وديقريطس (سنة 1۷۰ 
ق.م.). فهولاء الذرّيُون ظلوا داخل الاطار الذي كان برمینیذس قد 
رسمه ولکثیم حاولوا أن یقتصروا على القول بوحدة الکون العنصريّة. 
آم مون بوجود فضاء لا متناه یرت فيه عدد لامتناه من الذرّات 
تركب منیا عوالم وتنحل بحسب الصادفات التي تتلاقی فیها هذه الذرّات 
أو تتفارق. ما الحركة فهي» في نظرهم» واقع لا موجب للبحث عن 
تفسير له . وأمًا تلاقي الذرات فلا یخضم لأي ناموس» إن لم يكن لناموس 
المصادفة. وقد نفوا كل عناية» وكل نوع وجود إلا المادّة. وليست النفس» 
ف زعمهي سوی مرب من ذرات أدقٌ من الذزات الى بترگب منها 
الجسم وقد صب آفلاطون في كتابه «الشرائع»» جام انتقاداته على هذا 
النوع الشٍظ من الفكر الآلّ. 

3 جميع هذه الآراء والنظريّات الفلسفيّة التي نما في جرّها الفكر 
الأفلاطون لم تكن تخلو من الأخطار. فأطروحاتها الجذريّة, التى تدُعى 
جميعها تفسير الكون. كانت تير ترا عامًا بصدقهاء وتدفع مها إلى 
الاعتقاد بان الأطروحة ومعترضتها تتساویان وبا الحقيقة لو وجدت. لظلّ 


ا 


فهمها علینا مستحيلاًء وإلى فقدان الثقة بالفلسفة التي لا تفضي الا إلى 
تناقضات. بيد أن الواقف الأساسيّة لهذه الحركة قد دفعت. من جهتهاء إلى 
هذا التريّب: إذ لو جثنا ند مع برمينيذس أن الوجود هو واحد وساكن. 
واه هو وحده موضوع تفكيرء لاضطررنا إلى نبذ کل جملة تكون الصفة 
فيهاء بأيّ وجه من الوجوه. غير الوصوف. وإلى أن نكتفي. لكي نحتفظ 
پا حقيقة بإصدار أحكام موحدة مثل: سقراط هو سقراط. فلو قلناء مثلاً: 
سقراط هو رجل لناقضنا ذاتنا بذاتنا. کا لو قلنا: سقراط ليس سقراط؛ 
حیی ولو أنّنا لم نأبه لنبي برمینینس وآهملنا البحث في الوجود لكي لا 
نصدر أحكامًا الا في ما يختصٌ بالصيرورة» فلن تكون الحال أفضلء لأنّ 
الكلّ في فيض الصيرورة الابدي يختلط بالكل بحسب زعمهمء فلا يتميّز 
شيء من شيء» وإذن فكل حكم هو صحیح. حى القضايا المتناقضة هي 
أيضًا صحيحة . 


- ۱۷ 


إل هذه النتائج الطبيعيّة التي ریا كان من شانها. في ظروف تلف 
أن تظلّ مستترة مخمورت قد انتشرت. آنذاك. في وضح النبار بفضل 
حركة فكريّة تسمّی السفسطائیّت. كانت تسیطر على السرح السياسيٌ خلال 
القرن الخامس قبل الیلاد. ولكي نفهم هذه الحركة علینا أن نتذگر أنَّ 
الفاهیم اليونانيّة كانت قد تبدلت تبللاً عميقًا نتيجة للحروب اليونانية 
الفارسيّة. فبدلاً من أن تظل الأمّة اليونانية مؤلّفة من مجموعة مدن 
صغبرق, مستقلّة. تتفاوت في العزلت. ويحكمهاء بصورة عامّة» غاصبون 
طفاة. او أرستوقراطيّون فقد شوهدت مدن ترز مسیطراً علق 
إمبراطوريّات بحريّة» ومندفعة في تیارات سياسة آسيويّة» ومارسة دساتبر 
ديموقراطيّة» وخاصّة في مدينة أثينا حيث التحول في الحقل الداخل لم يكن 
أقلّ عمقًا منه في الحقل اشارجی . وبعد أن أصبحت أثينا مركرًا لالب 
جميع الیونانیین والتأهب لقاومة هجوم الغزاةء تحولت شينًا فشيئًا إلى 
عاصمة إمبراطورية »> وخاضت غار حروب موهنة ضد مدن منافسة فا 
كمدينة سبارطة» حى انتهت. بعد حقبة من الجد على عهد بيريكليس» 
إلى السقوط أمام هججات هذه المدينة الأخيرة. 

إن التوجيه السیاسین احدید. والانقلابات الاجتاعيّة التي تجاوزت 
النطاق التقليدي» واستلام الطبقة الشعبيّة زمام الحكمء کل ذلك كان ينثر 
.. الحيرة والاضطراب في النفوس. 


ت ۱ب 


كانت قواعد السلوك الموروثة قد اهارت آمام زحف الاخلاق 
التسرّبة من الخارج. فکان الناس یلجاون. لكي یسترشدوا ویستنیروا» 
إلى طبقة من العلمین التجولین الذين کانوا یعون مبرفة سر النجاح» 
والنبج الاصلح لادارة شون الدول. وقد لوا بالسفسطائیین. 
وطریقتهم» بالسفسطائية . 

با أنَّ الشعب كان قد أصبح السیطر على الدن فکان لا بد لفن 
الاقنای أي لعلم البلاغت. من أن یکون الأداة التي لا مندوحة عنها في 
إدارة شوون الحكمء وکان لا بد للسفسطائيّين من أن یکونوا المتخصّصين 
بهذا الفن: فقد زاولوا جميع أنواع الجدال. وحذقوا أدقٌ أساليبه حي 
ليمكنهم الدفاع عن أيّةَ قضيّة كانت: عن الأطروحة وعن معترضتها في آن 
واحدء معتنقين نسبيّة عقليّة تتنگر لكل مطلق» نسبيّة جعلت بُرُطاغوراس 
4١6 -483(‏ ق.م.) يعلن أنَّ الانسان هو وحده مقياس کل شيء. ويا 
أن برطاغوراس لم يكن یسلّم الا بالعرفة الحسّيّةء فقد كان بإمكانه أن 
يزعم آن جميع الأشياء متخبرة في جوشرهناء وان لا شيء ابت وان 
الصحيح هو الذي يبدو صحيحًا لكل أحد. ولا يصح أن يقال عن أي 
شيء له یوجد. بل اه يصير. وهكذا ينجرف الوجود والمعرفة في الفيض 
الكل الشامل» وتتلاشی كل قاعدة مطلقة, ولا يبقى الا النجاح والنفعة - 
اا تلصحیح . 

ما إن رضي السفسطالیون بترك النسبيّة بعض الحين فا ذاك الا لكي 
يؤكدوا تعارض القانون الوضعی والطبيعة تعارضا جذريًا. فالقانون» 
بحسب بعضهم. لیس سوی آداة ضغط يلجأ إليها الضعفاء لكي یدافعوا 
بها عن انفسهم ضد الأقوياءء بیتا الحقيقة التي تعلْمنا إيّاها الطبيعة هي 
أن من حقّ القوي الحكم لمجرّد منفعته الخاصّة. وهكذا بحلون القرّة عل 
ا لحن بسخريّة يمكننا أن نلع على مدى وقاحتها في المحاورة الأفلاطونيّة 
جورجياس التي يشرح فيها أفلاطون شرخا وافیا هذه النظريّة اهدامة. 


لا شك في أن هؤلاء السفسطائيّين قد ساهمواء مع ذلك مساهمة 


اا ی 


کبری في حتٌ الفکر الیونان واللغة اليونانية على النمق وکان تأثيرهم 
الأبعد مدی ناتًا عن رد الفعل الذي آثارته تعالیمهم. فلولا هولاء 
السفسطائیُون لا پذل سقراط وآفلاطون وأرسطو جهودهم الجبّارة في 
حقل الفلسفة. ولكي نفهم مذهب هؤلاء العلمین الثلاثة الکبار فهعا 
خطرًا فياش" على الفکر والحياة الاجتماعيّة: والتي لم تعش الا بفضل 
البلبلة التي كانت تثيرها في العقول. 


- ۳۱ 


سقراط 


كانت العوامل المتعدّدة الناجمة عن نظریّات الطبیعیّین وعن آسالیب 
السفسطائیّین وطرقهم قد لعبت دوزا أساسيًا في توجيه آفکار آفلاطون؛ 
ولکن ما من شيء بلغ درجة تأثير معلمه سقراط علیه. قراط هذا 
الرجل الدهش رولد في أثينا سنة 40۸ ق.م.)ء لم یزلف كتيّاء ولکله 
بقوة کلمته» وسداد حجته. وعمق تفکیره. ومثل حیاته الفريدء قد آهم 
کل ما کتبه تلمیذه الانجب آفلاطون. 

لیس من السهل أن نکون فكرةً دقيقة عن أخلاق سقراط وتعالیمه 
لأنّ مصادرنا متباينة الاحکام. فسقراط كما یصفه لنا آفلاطون في 
محاوراته, يبدو قلیل الشبه بسقراط كما ترسمه لنا مذگرات کسینوفون بين 
الصورة التي یعطینا یاها عنه آرسطوفانس في روایته الهزليّة السخب تدفع 
بنا إلى أن ننظّمه في عداد السفسطائيين. ومع ذلك وبالرغم من اختلاف 
هذه الأحكام, يمكننا أن نطابق بینها بعض الطابقة. نلاحظ اولاً ان شهادة 
كسينوفون, رغم ظواهرها, لا تناقض شهادة آفلاطون بل هي نظرة رجل 
نراه عمليا أكثر منه تفهاً أو اهتمامًا بالدفاع عن معلمه في مواجهة اثبامات 
يلصقها به آناس خاملو الذکر فیستند إلى حجج ووقائع تحقق هذا 
الدفاع. فان بدا سقراط باهت اللون» غير متحل بالعمق الذي يشهد له 
به أفلاطون» فا الذنب في ذلك على الأرجح الا للمرأة التي عكس بها 
كسينوفون تلك الشخصيّة الفذّة. أمّا شهادة آرسطوفانس» فليس من 


۲ 


الضروري أن نتبذها نبذًا تامّاء بل یکفینا أن نجرّدها من البالخات التي 
تلازم کل تثيليّة» وآن نتذگر أنَّ سقراط كان یعترف بأخذه ببعض آراء 
أولائك السفسطائین. ولا ینکر أنه انتسب إلى مدرستهم . فالأجدر بناء 
والحالة هذه. أن نعتمد. جهدناء على شهادة آفلاطون وذلك لسيبين: 
الأول هو أنَّ أفلاطون كان أقرب الكلّ إلى معلّمه وأعلمهم بهء والثاني هو 
أنَّ ما مُنا هنا معرفته هو عمق الطابع الذي طبع به سقراط تلميذه. فلو 
طالعنا ما كتبه أفلاطون عن معلّمه لاستطعنا أن نفهم معنى هذا التبجيل 
الذي يحيط به الفتى الأثينّ معلّمه وقدّرنا أهميّة ملازمته له في أواخر 
القرن الخامس قبل الميلاد. . 


يقول لنا سقراط في المحاورة الأفلاطونيّة فيدون إلّه كان قد أكتٌ 
منذ صباه على بحث الآراء والنظريّات الطبيعيّة والأخذ ما ولكنّه شعرء 
في آخر الأمر. بخيبة أمل مريرة عندما انْضح له أن تلك الآراء والنظريّات 
لم تكن تفضي إلا إلى شكوك مستفحلت ومجادلات عقيمة» فشرع يزداد 
اتجاهًا نحو ادف الفرید. الشامل الجدير بالانسان أي الانسان ذاته. 


سمع سقراط» ذات يوم. عن كتاب ظهر لأنكساغوراس يبحث في 
الطبيعة ويعلن فيه مؤلّفه أن الكل قد قد نظمه العقل نزوعًا إلى الخير. فبادر 
حالا إلى مطالعته بلهفة ولکثه وجدء بعد التدفیق, أن المؤلّف لم يلجأ إلى 
۳ ۳ إلا لا ۳ الآليّة الحاذقة ۸ تكن تمكنهء وحدهاء 


غير أنَّ الاتجاه الجديد الذي سلکه سقراط لم يكن سببه هذا التقص 
الذي وحده ف کتاب آنکساغوراس وب . ففى التبریر Apologie‏ وهو 
الخطاب الذي يقول عنه أفلاطون إن سقراط ألقاه أمام قضاة محاكمته 
مدافعًا به عن سلوكه تجاه ما اتَّموه به من كفر وإفسادى نسمع سقراط 


يخبرنا بأل ما دفع به إلى سلوك ذلك السلك هو وحي من الاشة. 
بالحقيقة» ان أحد أصدقاء سقراط القادمين إلى دلف كان قد سأل الاله 


٤ - 


آبولون عا إن كان هناك رجل آکثر حکمةٌ من سقراط. فکان الجواب أن 
لا. وكم كانت حيرة سقراط شديدة عندما بلغه هذا الخسء لاه لم يكن 
يظنّ نفسه على أي قسط من تلك الحكمةء في حين كان یری حوله أناسًا 
يلوح له نم على العكس منهء يعلمون الشيء الكثير عرًا يتعلّق بالحكمة 
وبسلوك البشر. ومع ذلك فلم يشأ أن کات جواب الإله قبل أن يختير 
صحّته. عندئذ طفق يجول في المدينة مستوقفا وسائلاً عن الحكمة کل مَن 
يضادفه من السياسين» .والسمسطائين »- والشغراء»: وکل من كان يظن أله 
على شىء من تلك الحكمة التي كان هو يفتقر إليهاء حتى أفضى به 
الاستقصاء إلى هذه النتيجة وهي أنَّ جميع آولتك الذين كانوا یعون 
الحكمة لم يكونوا يعرفون عنها أكثر ما کان يعرفه هوء ولكتّهم كانوا يظتّون 
أنفسهم حکیاء ويحاولون أن يقنعوا الآخرين بذلك. وهذا ما جعله يفتكر 
بان تفضيل الإله أبولون له ونسبته التفوق إليه كان مرده إلى اعترافه» هوء 
بقصر معرفته» بینا الآخرون كانوا يخدعون ذواتهمء ویفرون الآخرين. 
لا شك في أن تلك الأسئلة, التي كان يطرحها سقراط بكلّ حذق 
عبقريّته النافذة المتحرّرة. كان لا بد ها من أن تخلق له أعداء. أمَا هو 
فلم يكن يقصد بها تبديل آراء مخاطبيهء أو جعلهم آتباغا له» بل إيقاظهم 
من سباتهم بوخحز ېکم لاذع كا تنخر الزارة جنب الحواد. كان يدعوهم 
إلى اختبار آنفسهم والاعتناء بها. الا أن أولائك الرجال الذين ۸ یکونوا 
بیتمون للحکمة الحقيقيّة» بل كان کل قصدهی بادّعائهم الکمت أن 
یوُروا في الاغبیای لم یکونوا یستطیعون أن یشتوا آمام منطق خصم 
عبقري هدم حججهم الواحدة تلو الأخری. ویکشف النقاب عن جميع 
ألاعيبهم اللغویّت» وحیلهم اشادعة. كان يتعقّبهم بلا كلل ولا مللء 
وبإلحاح لا هوادة فيه إلى أن یرغمهم على القاء سلاحهم. ولکن آولتك 
الرجال كانواء في معظمهی ذوي نفوذ وکان سهلاً علیهم أن ینظموا 
بحقّه محضر ایام ويجرٌوه آمام المحاكم. وبالفعل. فقد اثّهموه بأنّه یکفر 
بآلحة أثينا ويحاول أن يقيم مكانها آمة آخری, وباثه يفسد بتعاليمه أخلاق 
الشباب . وكان بإمكانهمء في كلا الاتهامين» أن يركموا آشباه حقائق 
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شأماء إن هم عرضوها بلباقة ودهای أن تقنع الجمهور. ففي ما مختصض 
بالات كان سقراط قد آعلن أكثر من مرّةء أن روخا علویّا شرف على 
أعماله ويصدّه عن الوقوع في الخطاء وأنَّ صویّا داخلیا يثنيه عن الاتیان 
بأعيال را كان من طبيعة الحكمة البشريّة آن تشير عليه بباء غير أنه لم 
يخالف قط اماء ذلك الصوت. 

إل مثل هذه التصريحات كانت تكفي وحدها لكي تلقي على الاتهام 
مسحة احتال. ما الاتهام الآخر. وهو إفساد أخلاق الشباب. فقد كان 
يلاقي دائًا حول سقراط فتياناً آثریاء» طاعين» يجدون لذَّة في أن يحضروا 
مجالسه ومناظراته مع زعاء الفكر. وأن يشهدوا خزي هؤلاء وإفحام 
سقراط هم . وبالرغم من أنَّ سقراط لم يبحث قط عن آتباع فقد كان 
يمكن لبعض الترددین عليه أن یعت‌روا كذلك» مثل كريسياس وألسیبیاد 
وكان كلاهما مسؤولاً عن خسائر جسيمة منيت بها أثينا خلال حرب 
قادهاء وكان كلاهما ذا أخلاق مريبة تجلب الشف لمواطنيه. 

كانت عثیلیات أرسطوفانس المزليّة قد رسمت في العقولء منذ 
سنينء صورة لسقراط تجعله في عداد السفسطائیین. أو الأشخاص الذين 
يخرجون على تقاليد الأجداد. لذلك كان من السهل على خصومه أن 
یستندوا إلى مثل هذه الشائعات لكي يُقنعوا القضاة بصحّة اتهامهم إيّاه. 

ومهما يكن من أمر» فالواقع هو أنَّ سقراط» بالرغم من الإيضاحات 
التي أدلى بها عن براءة سلوكه. فقد خکم عليه بالوت. وبعد طرحه في 
السجن طيلة شهرء أرغموه على انباء حياته بشرب کاس من سم 
الشوكران . 

من الأكيد أثنا لا نستطيع أن نعرف سقراط إن نحن اكتفينا هذه 
المعلومات الخارجية» بل تقتضینا معرفته أن نلع على خطاب الشبریر 
بکاملهء وعلى مقاطع اور فيدون والمأدبة حيث نقرأ تفاصيل جوهريّة 
عن حياته وطريقة تفکیره. ولا بد لنا أيضًا من أن نستخلص من محاورات 
أفلاطون الأولى المواقف الأساسيّة التي وقفها المعلّم. فإذا استقينا من مثل 


تا 


هذه الصادر. اکتشفنا شخصيّة رجل ذي استقامة مدهشت متعطش إلى 
الحقيقة» ومستعدٌ للتضحية بكلّ شيء» حيّى بحیانه. دون اقترافه أي تعد 
على الق أو أيّ عبث بالقانون. شخصية رجل كان قد أعطى براهين 
ساطعة على شجاعة نادرة» سواء أكانت جسدية في غبار الحروب» أم أديّة 
تجاه الطغاة الذين حاولوا أن مجزوه إلى الاشتراك في طغيانهم ومظالمهم. ولا 
حنّه أصدقاؤه على الفرار من سجنه» أب العمل بنصيحتهم لكي لا يخالف 
شرائع الوطن. ثم إل هذا الرجل كان يتحلى أيضًا بحلية الصداقة. 
فبالرغم من مظهره البسيط. البعيد كل البعد عن فخفخة حديث 
السفسطائيين وانتفاخه فقد كان يجذب إليه کل من يقترب منه. لا شك 
في ان سرت هذه الحاذبيّة كان كامئًا في الصدق الذي كان یتحلی به إذ كان 
یتوشی خير جميع الذين يأتون إليه» ول يكن يعدهم بشيء» لا بربح ولا 
بظفرء ولكنّه كان یرهم بطلان مطامعهم العاميّة ولا يفتأ يردّد على مسمع 
كل واحد منهم: إعتن بنفسك! 

شجب سقراط عِلْمّ بلاغة السفسطائيّينء لا هذا العلم لم يكن 
عندهم سوى أداة ملق يحاولون بها خداع الناس» لا خيرهم . فان كنا 
نريد أن نعلم قدر شخصيّة سقراط وقيمتهاء فا علينا الا أن نفگر بتأثيره 
السالغ على أفلاطون الذي ما انفك طيلة حياته يحيط بهالة من التبجيل 
ذكرى معلم شبابه. 

أمَا الثقة. والراحة» والسكينة التي كانت تغمر نفسه» فيجب أن 
نبجث عن ينبوعها في إيمانه العميق بعالم غير منظورء وبعناية إِطيّة تقتص 
من المعصية وتكاق الأمانة: فا على الرجل الصالح. في نظره. أن يخئى 
أي سوی سواء أكان ذلك في حياته أم في مماته. لا العناية الإهيّة لن 
تهمله أبدّاء بل ستظلله دائمًا بجناح حمايتها. ما إن كان سقراط قد نحى 
جانبّاء بدون ضجّة. المبالغات التي كانت تتفشی في ديانة عامّة الشعب» 
فقد ظل أميئًا لعبادة المدينةء یقدّم القرابين المألوفةء» ويحترم تقاليد الآباء 
والأجداد. ولكنه كان يحاول أن يُظهر اختباره الدييَ الشخصي وأن يعلنه 


۳ 


في کل مكان. فإيمانه این وثقته بالعناية الاطیّ. ويقينه بِأنَّ الرجل الذي 
يحافظ على العدالة لا يخشى أبدًا سوءا. تشكّل مجموعة خصائص ميّز بها 
سقراط أكثر من آي شيء آخر. وان كان لشخصيّة سقراط ذلك التأثير 
العظيم في حياة أفلاطون وتوجیهه الروحي» فلم يكن تأثير مذهب المعلّم 
وطريقته أقلّ عمقًا. فلم يكن من طبع سقراط التحمس للعلوم» ولا 
البحث عن إثارة الإعجاب في اللفوس. ولا الاذعاء بإحراز علم شامل كما 
كان السفسطائیون یعون ولكنّه کان. في جوهره. رجلاً يبحث عن 
الحقيقة ويد في معرفتها. والحقيقة التي كان يتوق إليها أكثر من أيّة حقيقة 
أخرى هي تلك التي عبر عنها بجملته المشهورة: «اعرف نفسك» 
seauton(‏ وقمع) : اعرف الا حدودك. ولا تظنْ آتك حاصل على 
الحقيقة بكاملهاء لانّ الذي يظنّ أله یعرف لا يبحث عن العرفت ثم 
اعرف نفسك أمام الله. والژم مقامك. وحاذر كل إفراط في حياتك وكل 
تپور في سلوكك. 

إن سقراط هی ولا الرجل الذي يسأل والذي لا يأتي بحلول 
جاهزةء لانْ الحقيقة لا يكن فرضها من الخارجء بل يجب أن تنبع من 
اعیاق النفس كشيء مسي نتذكّره. لد طريقته كلها لم تنزع الا إلى هذا 
المدف وهو إيقاظ نفوس آولئك الذين يظئون ام قد ملكوا الحقيقة . 
كان يثير في أعماق ضائرهم قلفّا مخصبًا بإبانته لهم أن كل حكمتهم 
المزعومة تتلاشی حال محاولتهم التعبير عنها بوضوح. لذلك كان يلح عليهم 
بتحديد التعابير التي كانوا يستعملونها بلا تبصّر: كالفضيلةء والعدالق» 
والجمال» إلخ.. . 

كانت تلك المحاورات تنتهي» غالبّا. إلى نتائج سلبیّف قانعة بست 
الطريق أمام الحلول الكاذبة» ذات الحكمة الزائفة» التى کانت حیّی ذلك 
الحين» تُْضلٌ العقول. وهكذا تتمهّد الطريق وتستيقظ في النفوس رغبة 
ملحة في متابعة البحث والاستقصاء. 

لم تبرح عن ذهن سقراطء يومّاء العلاقة الوثقى التي تشذ الحياة إلى 
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العلم . ولیس العلی في نظره» مسرخا للفضول. بل أساسًا لكلّ فضيلةء 
لأ الانسان لا یصنع الشرّ مع العلم بأنّه حض شر فإذا اقترف جرمًا 
بحق العدالت فلانه كان محدوتًا. لا رَيْبَ في أن سقراط لا يقصد 
بالعلم» هن صورة ذهنيّة. أو نظريّة تجریدیّة» بل علا شخصيًا بالقیم . 
وکا سقراط. كا يتب لنا من کتابات آفلاطون الأولى» يدفع بنا إلى 
الظنّ بان هذا العلم كان يشبه في نظره عمليّة حسابيّة: کانْ نضم في 
إحدى كمي میزاننا العقلٌ اللدّة التي یوفرها لنا هذا العمل أو ذاك ون 
الكفة الأخرى العناء الذي یسّبه لناء ثم نختار ما يجب أن نختاره على 
ضوء النتيجة الحاصلة. غير أن هذه الصورة الكلاميّة التي نجدها في 
الحاورة بروطاغوراس لا تعر تعبيرًا كافيًا عن فكرة سقراط العميقة . فاذا 
هو دعا الانسان إلى معرفة نفسه. فلأن الانسان الذي يريد أن يكون 
صالخا لا بد له من أن يعرف ما هو الصلاح وما هي الطريقة التي تؤدّي 
إليه . فإذا عرف ذلك معرفة شخصية امتنع عليه أن يريد الشقاء لنفسه باختياره . 


ريما كان دور الارادة الحرّة» في هذه النظريّة غير واضح المعالمء 
ولكن لا يمكننا أن نعدّه حاصل حساب. بل جلّ ما في الأمر هو أنَّ 
سقراط لم يوضح جيّدًا ما كان يعني بقوله: لد الفضيلة هي شرط هذا 
العلم» كما أن هذا العلم هو شرطهاء وبتعبير آخرء كما سيب لنا 
أفلاطون, أن الحكمة الحقيقيّة لا يمكنها أن تنفصل عن الفضيلة التى تمد 
النفس لمشاهدة الحقيقة. وان هذه المشاهدة عينهاء سواء أكانت مكتسبة أم 
موضوع التوق. توحي الفضيلة وتدعمها. 

وهذا ملخص سقراط: کل إنسان يطلب السعادة لنفسهء فان 
أعوزته الحكمةء أخطأ في تقدير طبيعة هذه السعادةء وراح يد في طلب 
ظواهر ارات لا حقيقتها. فلكي يستطيع الإنسان أن يتلانى هذا الخطأ 
عليه أن یعرف نفسه ویتساءل. ويسأل» ویستجوب الآخرين» وأن تاز 
أصوات الکلیات إلى خصائصهاء وأن يركن. آخیرا» إلى عناية اي 
تستطیع » وحدهاء أن مق النصر للعدالة. 


= 


لم يكن افلاطون الوحید الذي استوحی تعلیم العلّم وحاول أن مد 
عمله. فقد كان هنالك معاصرون غيره استوحوا هذا التعلیم في استنباط 
مذاهبهم. ولكنّ تلك الذاهب تعرضت في مجملها للنقد. ثم لكي 
نستطيع أن نرسم بوضوح صورة الية الفكريّة التي شهدت انبثاقة فلسفة 
أفلاطون, لا بد لنا من أن نتبیق خطوطها الكنرى. كانت تيّارات فكريّة 
ثلاثة تسيطر على المحيط السقراطی : 

ولا التيّار اليغاري (نسبة إلى مدينة ميغار اليونانيّة). لقد أخحذ 
فلاسفة هذا التيّار الفكري (أکلیدذس اليغاري (+۳۸۰ ق. م . )» ودیودُر وس 
كرونوس) بعض أشياء عن الإيليّين ثم قالوا باسميّة متطرّفة. ومذهب 
الاسميّة هذا يعني» بحسب هؤلاء الفکرین» أن كلمة واحدة (8ه8ه1) 
تلائم» وحدهاء كل جوهر مُفْرّدء بنوع يصبح معه من المستحيل علينا أن 
نقول شيعًا آخر سوی تردید تلك الکلمة. فلا وجود» رد الا للشخصي » 
للمُفْردء ولا قيمة لأيّة فکرة عامّة. وهکذا دعم هژلاء الفکرون اطروحة 
بروطاغوراس السفسطائي بقوهم : «لیست الاشياي جميعها الا ما تبدو لكل 
فرد مثا. لذلك لا يمكننا أن نقول عن أي شيء. انه تود وا 
حقیقیّه. وهذا قول تنهار به العرفة كلها وینبار معها کل معقول وكلٌ 
وجود. ويوضد کل مر إلى العلم في وجه العقل» ویضر العقل بين 
جدران مادية عتیقة. بائخة. وقد دفق آفلاطون, في محاورته المسرّة 
لميتافيزياقيّة جميع هذه الشاکل التي آثارها أصحاب هذا الذهب. 

ثانياء تيار فكري سقراطي يله ألْطيستيئس (تلميذ سقراط ومعلّم 
ديوجينس). كان أنطيستيئس يرى الخير الأعظم في الفضيلة وحدها 
ويشجب شجيًا مطلقًا جميع مؤسّسات أثيناء وشرائعهاء وأخلاقهاء ويريد 
أن يتحرّر من کل اصطلاح» ويعلن أنَّ الحكيم يكفي ذاته بذاته. وكان 
يشتهي» لو استطاع» أن بهدم كلّ مدنيّة. إن هذا التطيّف. الذي كاد 
يدفع ببعض نواحي المذهب السقراطی إلى هوّة البطلان. كان يُشْكّل 
خطرًا على الدولةء وبالتالي» على الحياة البشريّة التي كانت مهدّدة» تحت 
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تأثيره. بالانزلاق في مهاوي الفوضی . وقد دافع آفلاطون مرات متتالية. 
عن قضيّة الدنيّة والجتمع البشري مبيّئًا أَهمية دور الدولة في صوغ أخلاق 
الفرد. 

ما التيّار الفكريّ الثالث فکان نوتًا من اللذَّيّة التي تخلط الخير 
باللدّة. يود أريسطيبس القبريني أن دليل الحقيقة الأوحد هو الشعور 
الشخصي. الخاصٌء. وأن الانفعالات الشخصيّة هي وحدها في متناول 
إدراك الانسان وأ كل موضوع معرفة هو مجموع إحساسات. وان 
الإحساس هو ما هو وحسب. وان الحقيقةء إِذَّاءِ هي ما تبدو حقيقة لكل 
إنسان» وما يلد له هو الخ لأنّ اللذّة هي غاية كل إنسان» وهي قاعدة 
سلوكه الوحيدة. وقد حاجٌ أفلاطون في محاورته فيلابوس هذه الزاعم التي 
تدّعي أنَّ اللدّة هي المقوّم الوحيد طسعادة الإنسان الحقيقيّة. ثم إِنّنا نجد 
اهتمامًا ماثلاً في جميع محاوزات أفلاطون الأخرى. مما يدلّنا على خطورة 
هذا البحث. 

هكذا نط على حياة أفلاطون وتآليفه بعد أن اطلعنا على أهمّ 
السات التي كانت تيز محیطه وهذه السات هي : من جهة أولىء الروح 
السقراطيّة ذات الشخصيّة الفريدة مع تشديدها على قيمة النفس التي لا 
من وعلى وجود عام لا یری. وهي. من جهة ثنانية. الذاهب 
الختلفة. النظرية منها والعملیّف التي كانت تنزع إلى تجرید الانسان من 
كل آمل في عا افضل. ول حصره ضمن حدود ماكثة خامضت قاقد 
وتسلیمه إلى محرد !حساساته حیث اللذَّة هي الثل الأعلى. وکان إلى جانب 
آصحاب هذا الذهب مفکُرون آخرون موسومون بالتطوّف يتكرؤن على 
التغيّر وعل الاختبار اس کل وجود حقیقی . تائهون في صحراء جدليّة 
(©وء01216) عقيمة. وبالاختصان كان هنالك عالم نظریات مردة لا 
صلة بين هذا العام وبين حياتنا البشريّة . 
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ولد آفلاطون في مدينة أثينا حوالى سنة 4۲۷ ق.م.۰ وهي السنة 
التي توق خلاها بیریکلیس. كان أفلاطون على قسط وافر من الثقافت وقد 
أكبٌ بحرارة على الشعر وف حيئًاء بالانقطاع إلى كتابه المآمي . بيد أن 
كراتيل كان قد لقّنه مبادئ الفلسفة على طريقة هيرقليس. وقد عزم في ما 
بعد. بالنظر إلى مركزه الاجتاعيّ. على القيام بدور سياسيّ في مدينته. 
وقد مزّقتها الأحزاب المتخاصمة وأوهنتها حروب طويلة على مدينة 
سبارطت أفضت بها سنة ٤٠٤‏ إلى كارثة. ولكن الحكم بالوت على 
سقراط سنة ۰۳۹۹ بعد صداقة دامت بينها انية أعوام» أبعده نهائيًا عن 
سياسة أثينا. 


وماس 


بعد وفاة المعلّم انطلق آفلاطون. أوّلاً إلى مدينة میخار» ثم تشم 
مشقّة أسفار طويلة إلى الشرق. وإلى مصر حيث أقام زمنًا يقتبس من 
علوم مدينتها العريقة ومن تقاليدها. ثه ثم انتقل إلى إيطاليا الجنوبية حيث 
اطلع على النظريّات: الفيئاغورسيّة. وفي صقلّية تعرّف إلى دیون وال 
دینیس الاک طاغية سبراکوز. وقد آراد أن يجعل من هذا الطاغية -حاكمًا 
مستبدًا عادلاً. غير أنه وقع » في ما بعد ضحيّة دسائس ماکرة وبیع 
کرقیق» ول يرجع إلا سنة ۳۸۷ إلى أثينا حيث أسّسء في جنائن 
أكادهوس » مدرسة فلسفيّة أدارها حى وفاته سنة ۰۳۶۸ بدون انقطاع ما 
خلا سفرتین إلى صقلية سنتي ۳٣٣‏ وا٣۴‏ . كان ديون» صديقه في 


۳۲ - 


البلاط قد شجعه مرّتين على الرجوع إلى سراقوس» بعد موت الطاغية 
الكييرء على أمل أن يتوفق 5 توجيه ديئيس الأصغر إلى الحياة الفلسفية . 
ولكن مجاولتيه فشلتا كلتاهما فقفل راجعًا إلى أثينا والخيبة تحر في نفسه . 
ولکي نطلع على حالته النفسیّة» آنذاك» يلزمنا أن نرجع إلى إحدى 
الرسائل السوبة الیی وهی الرسالة السابعةء التي يصف فيها جهوده 
والثل العليا التي كانت a‏ كانت الأكاديميا حور حياته وكان يدخل 
إليها مح أصدقائه وتلامیذی وقد همع فیها علاء ع وشجم نتا ف جمیح 
حقول العلم. وكان من تلاميذه أرسطو الذي رافقه عشرين عامًا يأخذ 
فیها عنی ویعاونه وييني أسس مذهبه الأرسطوي تمَدَّدًا به» ولكن على 
طریقته هو مذهب ها 

إن كان لم بح لافلاطون تلميذٌ يعرّفه إلينا كما عرف هو معلّمه 
سقراطء فان محاوراته تكفي لاظلاعنا على مُثْل خياته: العليا وعلى أخلاقهء 
وخاصّة على الأثر العميق الذي تركه معلّمه في نفسه. رن هذه 
المحاورات» وهي ثمرة جهود أربعين عامًا من التفكير والتنقيب» ستظل 
أصدق شاهد على عظمة أفلاطون. 


سا ۳ ید 


آفلاطون : تآليفه 


نسب التقلید إلى آفلاطون ثلاثة وأربعين تأليًا اعترف النتّاد القدماء 
بخمسة وثلاثين مها على أنَّ نسبتها إليه صحيحة. ويشير نقادنا العاصرون 
إلى أنَّ ثلاثين تأليفًا منباء على الأقلّء قد کتبها أفلاطون بيده. وبا اد 
كلا منغلا التاليف يسيب إل مرسلة من ماس او اذ کید طويلة: 
يجدر بنا ترتيبها بحسب تواريخها لكي نتمكن» بصورة تدريجيّة» من تتبُع 
تطور هذا الفکر ای العارم. والباحثون المعاصرون المتتبّعون شذا 
التطور قد بلغوا اليوم إلى نقطة تتّضح فيها معالم خطوط هذا الفكر الكبرى 
بعد أن استندواء في أساليبهم ‏ إلى فروق الإنشاء في هذه التآلیف وفروق 
المفردات والمحتويات. صحيح نا لا نستطيع أن نعيّء بالضبط. موضع 
کل تأليف منباء ومع ذلك يمكننا أن نثبت بعض آقسامها الكبرى بدون 

۲ 


تردد. 


المرحلة السقراطية : ۱ 

يتم آفلاطوّن في هذه المرحلة من نشاطه الفلسفي بتوضيح مذهب 
معلمه بواسطة سلسلة من المحاورات تبحث في الفضيلة على اختلاف 
أنواعها ومظاهرها. تقوم هذه الحاورات. في معظمهاء على مناظرة بين 
سقراط وبين أحد السفسطائیین أو أحد الأصدقاء. وتدور حول مشكلة 
تحديد هذه الفضيلة أو تلك. ثم تنتهي بوجه عام إلى نقطة لا منفذ 
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ها. فیعترف مُناظر سقراط بعجزی على الأقلّ موف عن إيجاد التحدید 
الطلوب . أمّا سقراط فیظلّ مقتصرّا کعادته. على طرح الأسثلةء لأنْ 
طريقته» كا نعلم» تفترض شعوره يعدم العرفة. 

ومن هذه الرحلت لدینا الحاورات التالية: هیبیاس الأصغر (في 
الکذب). آلسیپیاد (في طبيعة الانسان)» دون (في الشاعر). ثم تظهرء 
حوال سنتي ۰۹ و۰۳۹۵ الحاورات التالیة: التبرير (في مدیح 
سقراط). کریطون رفي الواجب)» هيبياس الاکبر (في. الجمال). شرميد (في 
الحكمة أو ««sophrosuné»‏ لاكشيز (في .الشجاعتة)» لیسزیس (في 
الصداقة). أوطيفرون رفي التفوی». مینکزین (وهي تقليد ساخر للتأبين 
الالوف). أوثيديم (رواية هزلية لاذعة تتناول السفسطائيّين). 


بروطاغوراس: 

إن لمحاورتين من محاورات هذه المرحلةء وهما بروطاغوراس 
وجورجیاس. أهميّة خاصّة. فالأول. لها تنبئ بانجاه جديد في تطور 
الفلسفة الأفلاطونيّة, وبتوسيع الافق السقراطين. فهذه هي المرّة الأولى 
التي نرى فيها مجادل سقراط يقاومه ببعض النجاح. يؤكد سقراط» في هذه 
الحاورق أن الفضيلة لا تُلقَّن. غير أن حجّته. هناء تفترض تلقيئًا يتعلّق 
بتعليم الصناعات أكثر مما يتعلّق بتقدير النزوع الروحین. فيبين 
بروطاخوراس أن الفضيلة التي لا تخلو نفل من بذورهاء لا يكن نقله 
آليّاء من نفس إلى أخرى» ولکنها تتطلّب بيئة مؤاتية وتقليدًا. ولکن. في 
2 الحاورق. يوضح سقراط نفسه دور الحكمة التي تظلَ أساس کل 


جورجیاس : 


اما في جورجياس فتنتهي الحاورة إلى نتيجة جد إِيجابيّة وهی ان 
علم البلاغة عند السفسطائیین ليس فنّاء بل انسیا مع التقليد ووسيلة 


ور 


لافساد الشعپ بدلاً من توجیهه إلى الک‌ال. ولا أكّد کالیکس احد 
مناظري سقراط. ان اللذّة هي غاية الوجود. وأنَّ الطبيعة عینبا قد آعدّت 
القوي لأن يحكم الضعفاء لنفعته الخاصّة. آجابه سقراط: «نحن کلانا 
مُغْرّمء يا كاليكس: آنا بالفلسفة» وآنت بالشعب (ديموس) الذي تؤدّي له 
مراسيم العبادة» ول تجرأ قط على أن تقول له: «لا!» بل تترکه یترئح نة 
ويسرةء بين الفلسفة تظل ثابتة على كلامهاء وتعلّمنا أن الأخلق بالانسان 
أن يكون على خلاف مع جميع البشر من أن يكون على خلاف مع نفسه 
وأن يكون عادلاً بدون أن يظهر عادلاً أخلق به من أن يظهر عادلاً وليس 
هو بالعادلء فهذه الفلسفة هي التي يجب عليك أن تدحضها إذا كنت 
تريد أن تبرهن على أنَّ ارتكاب الظلم والعيش فيه بدون تكفير عنه لیس 
أكبر الشرور التي يكن أن تحلٌ بالانسان». ۱ 


مینون : 

وأخيرًا تأي محاورة تشبه بموضوعها ومضمونا كتابات آفلاطون 
الأول» ولکئا تنبی » منذ الان. بمذهب مرحلة النضوج. وهذه المحاورة 
هي مینون . یبحث سفراط في هذه الحاورة مع صدیق له عن تحدید 
الفضیلة. وتنتهي الباحت. کالعتاد. إلى نقطة لا منفذ ها. آغضبت هذه 
النتيجة مینون فانحی باللائمة على سقراط لأنّه. بقدرته الکلامیّ» يشل 
تفكير مناظریه ویرغمهم على الصمت. ,فاجاب سقراط مدافعًا عن 
نفسه با هو ذاته» يجد تفكيره مشلولاًء وبأنَّ جميع الجهود التي يبذها 
لا تمكنه من أن يعبر تعبيرًا وافيًا عن رغبته الحارّة في التحرّر من الجهل. 
فردٌ مينون الحجّة بسفسطة مألوفة قائلاً: كيف يمكن لسقراط أن يبحث 
عن معرفة أي شيء کان. حين لا يوجد ثمّة سوى أحد احتمالَيّن لا ثالث 
لما: فإمًا أنه يعرف ما يبحث عنهء وعندئذٍ يكون في غنى معن معاناة 
البحت. ولمّا أله يجهله وني هذه الحالة تستحيل عليه معرفته حى ولو 
وضعوه له أمام عينيه. فردٌ سقراط هذا الاعتراض بإضافته النسیان 
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کطرف ال إلى هذّين النقیضین: العرفة والجهل . النسیان معرفة 
تام ولا جهلاً تامّا. بل نوعا من العرفة الكامنةء أو العرفة بالقوة . 
والواقع هو أنَّ طبيعة آبحائنا الحاليّة وشروطها تفترض معرفة أولية حصلنا 
علیها في حياة سابقة لوجودنا في جسدنا الحاضرء وان مجيئنا إلى هذه الحياة 
كان مرفقًا بنسيان يجعلنا غير راضين عن أنفسناء ويدفع بنا إلى البحث 
عن تلك المعرفة القديمة التي لا تزال موجودة في عقلنا وجودًا غامضًا. 
لذلك فكل تعلّم نا هی في حقيقة الأمرء تذكر. 

وتنتقل بنا هذه آلرحلة الأولى من التآليف إلى العصر الأفلاطوي 
الکبی عصر النشاط الق حيث تظهر لنا مقدرة أفلاطون العقلية 
والفتيّة في أروع مظاهرهاء وحيث تبسط سلسلة من الحاورات الساحرة 
آمام أعيننا نظريّات تتناول طبيعة النفس» وعالم أل العليا غير النظور» 
وماهيّة الب ومعنی العدالة. ومثال الدولة الأعلى إلخ. . 
فیدون : 

کتاب فیدون هو آول هذه الحاورات. ترینا سقراط یتحدّث إلى 
أصدقائه يوم موته وقد دار احدیث. كرا يجدر بالمقام» حول خلود النفس . 
كان سقراط قد صرح سابمًاء بان الفیلسوف القيقي هو ذاك الذي 
يتأهُب للموت. بدون انقطاع متحرّرًا تدريجيًا من رق الجسدء لكي 
تتمکن نفسه من أن تحيا حياتها الخاصّة. إن هذا التصريح يفسّر الحدوء 
الذي كان يغمر نفس سقراط وهو ينتظر ساعته الأخيرة. أمّا تلامیذه 
فكانوا يطلبون إليه بإلحاح أن يبرّر لهم هذا الوقف الدهش. لاله لا يعقل 
أن يواجه الإنسان الموت. بدون وجلء» بینا هو غير واثق من أن الموت .لا 
يعني فناء جسده ونفسه معًا. أجابهم بو بعدّة اراهن تععلق. قیمها 
بنظریات جوهريّة من المذهب الأفلاطونّ. تفترض تلك البراهين, أوّل ما 
تفترض. أن الکون يدوم دوامًا غير محدود 1 التفوس وعددها محدود 
تنتقل على التوالي من جسم إلى آخر لكي تومن بقاء الحياة الدائم . ویری: 
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سقراط في طبيعة آحکامنا وشروطها برهانًا على أن النفس كانت في الوجود 
قبل أن تلبس جسدها الحالي. فا العلياء والقواعد العقليّة والآدبيّة التي 
توجٌهنا في إصدار أحكامناء لا يمكنها أن تتأق عن اختبارنا الحسيّ. فلا بد 
ِذّا للنفس» قبل حضورها في الجسدء من أن تكون قد اكتسبت تلك الثل 
في عالم آخر علوی» حيث كانت تتمتع بمشاهدة هذه الحقائق الوجودية : 
الجيال الذاتقيّ. والعدالت والخير المحض إلخ. وبعد أن أجاب سقراط عل 
اعتراضات تلامیذه. اغتدم هذه الفرصة لكي جذرهم من أن يعيفوا 
الكلام (misologie)‏ متأثرين بحجج السفسطائیّین بدون أن ينتقدوهاء ثم ٠‏ 
جدّد إمانه بأنَّ النفس. بحسب طبيعتهاء تنتمي إلى عالم غير منظورء عالم 
أ الأزلئة» وبانْ علمها ليس سوى تذکر لما كانت قد شاهدته هناك 
وحم على الا ينسوا هذه القرابة القائمة بين النفس وبين ذلك العام 
العلوي » وعلى أن يحاولواء بأرشد الوسائل أن رفا من هذا العام إلى 
وطنهم القیقي . 

تصف لنا" الصفحات الأخيرة من هذه الحاورة بعبارات جد 
مؤثّرة» مشهد موت سقراط, الرجل العبقري الذي قال فيه آفلاطون: 
«إنَّهء بين جیع العاصرین الذین أتیح لي التعرّف إليهم» كان الاصلح 
والارحم. والأعدل!». 

أمَا تعليم هذه الحاورة الذي يرينا واقعيّة عام غير منظورء وطبيعة 
النفس الروحيّة. والرابط الذي يشدها إلى عالم آزلن فستشرحه لنا 
المحاورات الثلاث التالية : 6 


الجمهورية 

حاول أفلاطون في محاورته الجمهوريّة أن يصف وصفا مسهبًا وجه 
الشبه الموجود بين النفس البشريّة والدولة» فميّز في الدولة ثلاث طبقات 
هي : الصناعیون» وامنود» والفلاسفت وقال إن هذه الطبقات الثلااث 
تطابق الاقسام الثلائة التي يمكننا أن نتميّزها في النفس البشريّة» وهي : 


۳۹ ۳ 


شهواتهاء وأهواؤهاء وعقلها. فلكي يكون جميع الواطنین سعداء. يجب 
على كل منهم أن يرضى بالمهمّة التي تؤهّله لها مواهبه الخاصّة. هكذا 
يقضي العدل الذي هو آساس کل دولة» أن يتمم كل مواطن وظيفته, 
وأن بمتنع عن التدخل في شؤون غيره» فيتفرّغ الصناعيّون للأمور الاديّة 
والجنود للدفاع عن الوطن. والفلاسفة لإدارة شؤون الدولة لأنْ 
الفلائفة. أي أولائك الحكماء الذين جازوا بحكمتهم العالم المنظور. بعد 
تاهب عقلّ وأديّ طويل» دقيق» وبلغوا إلى معرفة الوجود الاسمی. الذي 
هو الخير المطلق» وشمس العالمء وینبوع الوجود والمعرفة» إن أولائك 
الفلاسفة احکیاء هم الذین-یکنهم. دون سواهم» أن يوجُهوا مواطنيهم 
إلى غاية الانسان الحقيفية , 

يبدو من السهل تطبيق هذه النظريّة على النفس حيث يجدر بالعقل 
أن يحكم» وبالشهوات والأهواء أن تنقاد له» وتا دام هذا النظام معمولاً 
بهء يظلّ الانسجام مهيمئًاء وجقق الانسان ذاته تحقيمًا كاملاً. غير أنَّ في 
النفس. كما في الدولة» قوئ تنزع إلى هدم هذا التوازن حيّى تنتشر 
الفوضى في النفس وفي الدولة بتدرّج يصفه لنا أفلاطون وصفًا دقيفّاء 
وتبلغ هذه الفوضى درجتها القصوى حين تسيطر الشهوات وتطغى. 
فالنفس التي يمن عليها العدل تظلّ هانئةء سعيدة» حيّى ولو بحس 
قدرها وحکم عليها ظلًا. أمّا النفس التي يسيطر عليها الطغيان فتظلٌ» 
مهما أغدق عليها من الخيرات الدنیویّف. احظ جميع الكائنات وأذنهًا. ‏ - 

إن تأكيد وجود عالم علوي. حيث مثال ابر الحض يشبه شمس 
العام السفل. وتأكيد طبيعة النفس الروحيّةء ان هذا التأكيد المجدّد يظلّ 
الفكرة المسيطرة على هذه المحاورة. 

ريا أمكننا القول. هناء إن المضادّة بين النفس والحسد هي اقل 
جزمًا منها في فيدون حيث كان أفلاطون هحت تأثيرات أورفيّة مباشرة . غير 
أن الاتجاه يظلّ واحدّاء وهو الاهتمام بإقامة سلّم لقم يم اد من 
اذعاءات أصحاب القيم المادّيّة. 
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المأدية : 


تظلّ الحاورة الثالثة المأدبة» في الاطار السابق نفسه. ولكثها تعرضص 
لناء هذه الرّق سلسلة خطابات في تقریظ الحبٌ یلقیها مدعوون إلى 
مادبة. يدون آفلاطون سبعة من هذه الخطابات. وقد عزاها إلى 
شخصيّات معاصرة تلفة. وبالرغم من أنَّ كلا منها يستحقّ أن نتوّف 
عنده» فإ الخطاب الذي يفوقها جميعًا هو الخطاب الذي آلقاه سقراط في 
الختام وقد نقل فيهء على قوله. کلام کاهنة تُدعى دیوطییا (هناه:). 
أوضحت له هذه الكاهنة أنَّ الحبّ هو جي» (0600). أو كائن متوسّط 
بين الآلهة والبشر لا يقرٌ له قرار. نازعًا إلى ما لا یلك هائمًا بالجمال. 
نه صورة الفيلسوف الذي ليس هو بالحكيم ولكنّه صديق الحكمة. وان 
ایب يدفع بالرء إلى صعود درجات التکون إلى أن يتاح له أن يشبع من 
مشاهدة الجمال المطلق. فالنفس تَلِدُء بدافع الب روائمٌ دلا من أن 
تقنع بذريّة جسديّة تؤمّن الاستمرار فقط. فترقى النفس رويدًا رويدًا من 
جال الجسد إلىء جمال الفضائل والعلوم» وتتامب. بتطهر عقلّ وأدي يلازم 
جهودفاء لكي تدخل. بواسطة استنارة خاطفة. في مشاهدة بحر الجال 
المطلق. اللاعدود النقی اللاجسدي. الأزلّء الفريد. 

إطلعنا في الجمهوريّة على وصف التثقيف العقللّ الذي يجب أن يعد 
الفيلسوف لهذا الصعود من المحسوس إلى المعقول» فإلى مشاهدة الخير 
المطلق. ونطلع هذا على وصف الصعود عنهء ولكن بعبارات ابمال 
والحبّ, “لكي تظهر القوى الكامنة في اللفس بوضوح. 

تنتهي هذه المحاورة بمشهد عامر بالمرح الرفيع. یدخل ألسيبيادء 
أحد تلاميذ سقراط مع جوقة من الموسيقيّينء وإذ يعلم أن خطابات 
تلقى في تقريظ الحبّء يُصرّح بأنّه في ما يختصٌ به هو لا يجرأء بحضرة 
سقراط. على أن يُقرظ أحدًا سواه. ثم يلقي خطابًا يصف فيه» بفنْ 
بليغ » أخلاق سقراط وشخصيّته. واأعباله المجيدة. وأخيرًا پشبهه بتمثال 
عن تلك التاثيل التي تباع في مواسم الأعياد الديئيّة: فهذا التمثال يبدو في 
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ظاهره ال جد عادي » ولكدّنا حين نفتحه نری ف داخله صورة اله 
رائعة الصنعة . 


فيدرس : 

تبحث هذه المحاورة» هي أيضّاء في الحبّء ولك البحث یتخذ 
هذه الرّت وجهة نظر أكثر موضوعيّة. فأفلاطون ينيط الحبّء في هذا 
السیاق» بفكرة الإلحام, هبة الآههة. لقد أتاح له فرصة هذا البحث 
خطابٌ ليزياس. الذي يزعم فيه أن الرجل المسيطر على عواطفه هو 
أفضل» کصدیق. من الرجل المغرم الذي يدفع به هيامه إلى أن يجعل تمن 
بحب أداة لمتعته الخاضة بينا الرجل السیطر عل عواطفه لا یتوشی الا 
خر من حب عافظاء في علاقته به على توازن رشيد. 

كان سقراطء في هذه المحاورةء قد بدأ يلقي خطابًا ذا المعنى» 
فكأنّه كان يريد به أن يُظهر لصديقه فيدرس أنه يستطيع أن يتكلم مثل 
لیزیاس . بل أحسن. اک مرا ترف ا یاف بط شاه 
من نقسه . هامًا پاضرب لو یسك به جه الباطتي son démon)‏ 
.)interi eur‏ حيلئل أسرع إلى إصلاح خطأه. وألقى خطايًا ثانيًا بين فيه أن 
اب لقي الذي 0 من هبات الآهةء ا بما لا يوصف 
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ما هي النفس. فاللفس هي كائن خالد 0 سقوطه في الحسدء 
يقطن في العام السماوي و الآهة ويشترا ك معهم في مشاهدة الحقيقة 
الوجوديّة العظمی . غير أن ضعف هذه النفس أقعدها عن مجاراة الآلحة في 
تحليقهم عبر هذه الشاهدی فسقطت وَهُنًا في الحسد. . ومع ذلك. فقد 
ظلت تفظت ۳ هذا العالم» بآثار من تلك الشاهدة الس‌اوية التي كانت 
غتعت بها في عالها الأوّل وهذه الآثار هي التي تتذكرها الیوم حين 
تلمحها في وجه الحبيب. فا الحبّء إِذَاء سوی الشعلة التي تضرمها في 
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النفس ذكرى مشاهدتها القدية كلا لاح ها شعاع من ذلك الال البهي . 
غير أن الاضطراب الذي يتملّكها آمام هذا الحضور الاطی مجعلها عاجزة 
عن تقسير اختبارها؛ وجل ما تعلمه عنه هو أل مشاهدة من تحب تخمرها 
بسيل من الغبطةء وتعيرها أجنحة تطير بها في جو من الفرح والبهجت 
وان غياب الحبيب يرميها في ليل من الكآبة والافتقاد. وهكذا تغتذي 
النفس. بدون أن تعلی من ذلك الال الفرید. فاذا هي استطاعت آن 
تثبت آمام مغریات قسمها الأسفل عاشت حياة فلسفيّة» مشغوفة بالجال 
والحقيقة شغمًا یژملها بعد تحرّرها من رق اخسد. لأن تستعید مکانها 
بين الآلحة. إل النفس النابضة بالحبٌ الحقيقيّ لا يمكنها أن تحتکر من تحت 
لأجل متعتها الخاضّة. بل تريده أقرب ما يكون إلى الكالء لاتّه» بقدر ما 
يكون كاملاً. تلمح في یاه تألّق الجمال الساوئ . 

یبحث القسم الثاني من هذه المحاورة في فنّ الكتابة» ويختنم 
أفلاطون هذه المناسبة .لكي يبيل لنا آن الهج ابدی (عنونمءادنه) هو 
الطريقة الثل للبحوث" الفلسفيّة. ما خطاب ليزياس فيشوبه الكثير من 
الغموض والتشویش لسببين: 


۸-۱ يحدّد موضوع بحثه تحديدًا واضحًا 
۲- ۸ یعرف لسبب هذا الغموض. أن ينسّق خطابه التسیق 
اللائی ذلك لأنّه لم یتبع المنبج الحدل (عدوتاءه1ة:4). فهذا الهج 
-١‏ جمع شتی الاختبارات الشخصية وتوحيدها في صورة واحدق 
۲ وکن العمل الأوّل أي تعيين الوحدة المحدّدة التي ينطلق منها 
البحث حي يتبين ما تحويه من تنوع . . وبتعبير آخر: یعارض آفلاطون 
مذهب اسب لا ترع عن مستوى اختبار حي > ولا تستطيع أن تجاوز 
0 کا يعارض مذهب تصوركة كسلى تقف قانعة عند أفكار عامّة م 
و الفیلسوف اد )diaecticien)‏ هو الذي جهد» بواسطة 
والترکیب في طلب حقيقة الوجود كاملةّء لا شبه حقيقة. 


t۳ 


ات #الفيلسرت ی (”eiieا)‏ يستطيع وحده أن يتكلّم عن 
ا لحقيقة» لأنه هو وحده الذي استطاع آن يبلغ إلى معرفتها. 


كراتيل : 
بعد سلسلة من المحاورات» تأتي محاورة كراتيل حيث يثار عدد من 
الشاکل. يستأنف أفلاطون تدقيقها في محاوراته التي تلي. تتناول هذه 
الحاورة مشكلة اللغة على أساس أطروحتَيْنء تزعم الأولى منها أن الآسياء 
هی صحيحة من طبيعتهاء وتقول الأخرى: لا دُخْلَ للطبيعة في صححة 
الأسماء ان المسألة اصطلاحيّة محضص. ولا أقيم سقراط حًا في القضيّة 
أبان ان للأشياء حقيقة وجوديّة مستمرّة لا يد لا مباء ولذلك مال اولا 
إلى التسليم أن الذي يريد أن يُعنى بتحديد الأساء عليه أن يحدّدها وفقّا 
لطبيعة الأشیاء. ثم أبدى بعد ذلك في سياق المحاورة» فا تجاه موقفه 
لاوّل واستدرك قائلاً: «ولكن يكن للأسماء أن تكون غير صحيحةء لان 
للاصطلاح وخصوصا للتصرّف. سههًا كبيرًا في تحويرها» . 
ما مقصد المحاورة العام فلا ينحصر ضمن هذا النطاق. فقط بسط 

سقراط أطروحة هيراقليتس الميتافيزيقيّة التي تقول بان الكل حركة» والتي 
اعتنقها السفسطائیون فيا بعد. وف مقدّمتهم بروطاغوراس . قال سقراط : 
إن سلمنا بأنّ الكلّ حركة» أصبحت کل لغة مستحيلة لأنّ الكليات الثابتة 

لا- تستطيع أن تحتفظ بالدلالة على حقيقة غير ثابتةء ولن يمكننا أن نقول 

عن أي شيء ِنَّه يوجد حقًا. ثم دحض هذه النظرية التي تدم الفلسفة 

من أساسهاء وأكّد أن للأشياء طبيعتها الخاصّة. وجوهرها الثابت. ودعا 
خاطبه كراتيل إلى معاونته في تدقيق هذا الحاجس الذي يشغله وهو: «هل 
يجب أن نقول. أم لاء له يوجد شيء جيل وصالح وجودًا ذاتيّاء وأن 
نقول القول نفسه عن كل كائن من الكائنات بمفرده». ويتعبير آخر: آلا 
يوجد فوق الصيرورة التدفقة حقائق وجوديّة ثابتة لا تخضع للصيرورةء 
وهي الحقائق التي تضمن لنا صحّة علمنا؟ 


سا 


عبر هذه الحاورة همزة وصل بين حاورات مرحلة النضوج. التي 
يعرض فيها أفلاطون مذهب مثالاته بحماسة» ولكن بدون أن يدقّق في 
المشاكل التي يثرهاء وبين المحاورات اليتافيزيقية الي تلتهاء والتى دقق 
فيها مشكلة المعرفةء» وخصوصًا مشكلة الحكم» بقصد ات في آن 
واحد» من أطروحة هيراقليتس الجذريّة القائلة بطغيان فيض الأشياء 
الكل ومن أطروحة برمينيذس التي جمد الوجود في سكون عقیم . 

ما هذه المحاورات اليتافيزيقية فأربع: برمينيذس» وتياتيتّس» 
والسفسطائي » والسیاسی : 


برمینیذس : 

تثير محاورة برميئيذس مشاکل تفسيريّة انقسم نشادها إلى مقرظین 
متحمّسين يعتبرونها ذُرُوَة الميتافيزيقيّة الأفلاطونيّة» وال متحمّظين یظنونبا 
أمكومة اراد با افلاطون: أن يحون حصويه الذي حاولنوا أن 
يدحضواء بحجج واهيةء أطروحة مثالاته المشهورة. فإذا نحن اعتمدنا 
هذا الرأي الأخير كان لا بد لنا أن نتذكّر أن من عادة أفلاطون أن يلجأ 
إلى كلّ وسيلةء حيّى إلى سهام تهحمهء لكي یهد لباحثات مقبلة. نرى» 
في بدء المحاورة» سقراط يتحدّث إلى زینون تلميذ برمینیذس. كان زينون 
قد تلا مقالة انتقد فيها أولئك الذين دافعواء ضدَ محلمه. عن حقيقة 
وجود الصيرورة والكثّرةء وأبان أن تأكيد الكثرة يتضمّن تناقضًاء إذ يجعل 
الشيء الواحد متساويًا وغير متساوه واحدًا وكثرةء متشامبًا وغير متشابه. 
لكنّ سقراط لم يأبه لهذا اهجوم. بل أَوْضَمَ لزينون أن الحجّة التي يتذرّع 
عا لا ملق الا بالاشیاء الحسوسة. آمّا ما بتطلیه سقراط محكة مقنعف 
فهو التمکن من نسبة مثل هذا التناقض إلى الصّوّر عینبا التي تشترك فیها 
الاشیاء . إن إشارة سقراط إلى الصّوّرء وال نظريّة الشاركة التي تمسر 
وجود هذه الصور في الكائنات المحسوسةء أتاحت الفرصة لبرمينيذس» 
الذي كان قد انضم إلى المتناظرين قادمًا من نزهت, لكي يسأل سقراط عن 
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ماهية تلك الصّوّر أو. بالأحری, لكي یعترض على إمكان مشاركة الاشیاء 
في ما يشبه تلك الصور. إعترض برمينيذس أؤل ما اعترض على وجود 
الصور عینها. وسأل سقراط عا إذا كان يُوجد صور لجميع الأشياء. فبداً 
سقراط يعدّد صور المشابهةء والعدالة, والمال إلخ... ولا سأله 
برمينيذس عا إذا كان يوجد صور رجل» ونان وطين» اعترف سقراط 
بارتباکه أمام هذا السؤال وقال: ان الصور التي تبدو له صحيحة هي من 
نوع تلك التي عذدها فقط. وأقرٌ بان كثيرًا ما كان يضايقه هذا السؤال 
الذي لم یستطع. حتی الآن. أن نجڏ له جوابًا مائیا. 

ما في ما يتعلّق بنظريّة المشاركةء فقد أقام برمینیذس في وجهها 
صعوبات حمة سائلاً: هل يشترك الشیء في كامل الثال أم في جزء منه 
فقط؟ فإن كان يشترك في كامل الخال أفاد يكون الثال. إذ ذاك. خارجا 
عن ذاته لسبب وجوده بكامله في شيء آخر؟ وإذا كان يشترك في جزء منه 
فقط أفلا يكون المخالء الق على اعتباره غير قابل الانقسام قابلاً له؟ 

ثم إن سلّمناء من جهة آخری. بوجود صورة واحدة «للعظمتی 
مثل. أفلا يجب حيتئذٍء أن نسلّم بان بين هذه الصورة وبين العظيات 
المتعدّدة التي يجب أن تُفسّرهاء شبها آخر یضطرنا إلى القول بوجود صورة 
أعلى للعظمة على هاتین الصورتین» فنسير هکذا. اضطرارا. من 


صورة إلى صورة حت إلى ما لا اية ل؟ وتابع برمينيدس يقول: وإن 0 


سقراط أن الصورة التي يقصدها لا تعدو كونها فكرّاء اضطررنا إلى أن 
نستنتج من ذلك أن كل ما يشترك في الصورة يشترك في الفکر آیضّا. حیّی 
يصح كل شيء فکزا. وکل شيء مفكرّاء وهذا ما لا يقرّه العقل. وانه 
حاول سقراط .أن يحتمي وراء مجرّد صورة العلاقة*' الوچودة بين المثال وبين 
نسخته فان الصعوبة نفسها تعترضه لأنّ الشبه بين المثال وبين نسخته 
يتطلّب مالک آخر» ومکذا دواليك . . 


اما وأيم م الق لعقية كأداء .إن هذين العالمين, » عالم الثالات» آو 
الصور. وعالم الکائنات الحسوست يبدوان. | إذ ذاك ختلفين اختلاقًا 


تاو 


۳ 


جوهريّاء فيكون للمثالات علاقاتها الخاصة هاء وللاشیاء المحسوسة 
علاقاتها الخاصة ہاء وينتفي وجود علاقات بين اشالات وبين الأشياء 
الحسوست وهذا ما ينع الآلحة. التي تعلم الثالات. من أن تعلم شيئًا 
عن الحسوس. وینعنا نحن الذين نعلم الحسوس. من أن نجاوزه إلى 
عالم المثالات. ولو بطريقة غير مباشرة. وهكذا يخلص بنا اعتراض 
برمینیذس ی القول بان :فة سقراط تحكم علينا بالانقطاع داخل عالنا 
الحسوس. 

ولا احتيجّ سقراط مشيرًا إلى اد كل معرفت. مها كان نوعهاء 
تستحيل علينا إن لم يكن ثمة مثالات» وفكرٌ عامّة, ونا لن نستطيع» 
منذئذء أن نقول أي شيء عن أيّ شيء» اقتنع برمینیذس ببذه اللاحظت 
وآعلن عدم انضوائه هو إلى مؤيّدي الاعتراض الذي بسطهء وشجم 
سقراط على الفي في بحوثه إلى أن یتمکن من توضیح نظريّة هذه 
الثالات» وسر غورها العمیق. 

بعد هذه السلسلة من الاعتراضات عاد برمینیذس یعلن آنا ليست 
نهائيّة. ولا حاسمت ولکن حلَّها یتطلب مراسًا طويلاً في انبج ابدل 
(عداوننهعادنه) . فطلب إليه سقراط وزینون أن يورد لما مثلاً على كيفية 
ممارسة هذا النهج اد (عدوتاءهاة31) فأورد شيخ الإيليّينء معلّم زینون 
ومواطنه. أطروحته اخاصة ب «وحدة الوجود» كنقطة انطلاق للمثل 
المطلوب . 

يتناول القسم الثاني من هذه المحاورة تحليلاً مطوّلاً للنتائج التي 
تنجم عن افتراضات مثل الافتراض التالي: «إن كان الكل واحدًا فاذا 
ينتج عن ذلك للواحد بالنسبة إلى ذاته وإلى الآخرين» وللآخرين بالنسبة 
ال و ماگ الواحد؟». ليس من السهل استيعاب مرامي هذا القسم 
الثاني إ إذ اه ليس جرد أهكومة تسخر من الطربقة الرمينيذية. أو 
0 من الطريقة السفسطائيّة. ولا عزضا له من الرزانة ما ينسبه إليه 
بعض الفلاسفة الافلاطونیّین اللخدثين. بل ریا أمكننا أن نعت‌ره تمهيدًا 
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المشكلة المركزيّة لكل فلسفة: الواحد والكثرة. 


تياتيس : 

تعالج هذه المحاورة أحد وجوه المشكلة التي أثارها برمينيذس» أي 
مشكلة العرفة. 

كان سقراط قد أعلن أنَّ الانسان الذي لا يعتنق نظريّة المثالات» 
بل يحصر معرفته ضمن دائرة المحسوس لا يستطيع أن يبحث في أي علم 
من العلوم . 

اما هنا فیستعرض سقراط مع محدَّئه تیاتیتس حل بروطاغوراس 
الذي یعلن فيه أن الحقّ هو ما بدا حمٌا لكلّ إنسانء لا الانسان هو 
مرجع کل شيء. فهذا ال ینحصر ۱ ضمن نسبيّة محضة: لا شيء 
يوجدء بل الكل يصير. حتی لا نستطيع أن تُصدر أحكامنا على أي شيء 
ثابت» لانْ الكل ينجرف مع تيّار الفيض الكل وحيّى ليست إحساساتنا 
الا نقطة تلاقي حرکتین : 78 جسدنا وحركة الأجسام الخارجة عنًا. وبا 
أن الكل يتغيّر بلا انقطاع فلا يمكن لأي إحساس أن یتکژن ولا يكن 
للحق أن يكون سوى الاحساس الحاضر. إن مذهبًا كهذا من شأنه أن 
يقضي على كل فكر وعلى كلّ قاعدة حكم. 

عبتا زعم بروطاغوراس أنَّ نظريّته لا تتوځی الح بل ار فقد 
اضطرٌ أخيرًا إلى التسليم بان الخير لا سبيل إلى بلوغنا إليه الا بالعرفة. 
فمن یستطیع مثلاً» أن يحكم على الخيرء الذي هو العافية في علم 
الصحة» إن لم يكن الطبیب الحاصل على العرفة في هذا العلم؛ وهکذا 
فل عن سائر العلوم» والفنون. وخحصوصًا لِنْ أردنا المزيد من معرفة الخير 
ورا استدراکه واعداده أيضًاء عندئذ لا يبقى لدینا وسيلة نستطیع آن 
نتخطی بها الاحساس الحاضر إلى الاستدراك والاعداد سوى العلم. 
لذلك. فان نظريّة کهذه مبنيّة على أساس مذهب هیراقلیتس لا يمكن أن 
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بر إليها بعين امد لأتبا تتضمّن تناقضات لا يقرّها العقل. 

ولكن إن كانت المعرفة ليست 0 الحاضرء فهل یکننا أن 
نقول عنها ابا الرأي المستقيم؟ هنا تنبت مشكلة جديدة جد شائكة: انا 
نعلم أن الرأي الستقیم والراي 1 یتعارضان» ولکن كيف يمكننا أن 
نخطأء أي كيف يمكننا أن نود وجود شيء غير موجود؟ لا بدّ لكل حکم 
من أن يوضح شيثًا ماء وبالتالي» شیّا من الوجود لأ توضيح شيء من 
اللاوجود مستحيل. ومع ذلك فإنّنا نخطا! ما أن هذه المشكلة الجديدة» 
التي هي ثمرة الميتافيزيقيّة البرمينيذيّة» تتحصن. على التواليء بين الوجود 
واللاوجودء لذلك ۸ تجد ها حلاً في هذه المحاورة. لقد بذل سقراط 
وتیاتیتس جميع جهودهما لكي يجدا لما جوابّاء لكن عناءهما ذهب هدرا 
لیا لم يعرفا أن يتخطيا نطاق الدائرة البرمينيذيّة. لذلك يلزمنا انتظار 
الحاورة التالية لكي نرى البحث يتناول مشكلة الوجود واللاوجود على 
أساس حل نبائيّ 


السفسطائي 

يأخذ افلاطون على عاتقه في هذه الحاورة تحدید السفسطائي وقد 
وجد ضالّته في رجل من مدينة إيله» وهو مواطن وتلمیذ لبرمينيذ ينس أيضًا: 
لجأ افلاطون. بلوعًا إلى غايته» إلى منهج معروف يقوم بتوضيح تصوراتنا 
بواسطة التحليل التقسيمئ (0:0100006) یقسم به كلّ تصور إلى نصفين 
ويُسار بهذا التقسيم حتی آخر قسمة ممكنة. يشبه هذا المج بعض الشبه 
منهج نظريّة الظواهر الحسّيّة لأته| يحاولان كلاهما أن يملا فراغ تصوراتنا 
العاديّة بکشفه| عا تكله هذه التصورات من الغنى الاختباري. ليس من 
الضروري Cay‏ التمرين التقسيميّء بل يكفينا 
القول إن السفسطائی هنا رجلاً من العسير جدًا حصره في تحديد 
معيّن: فقد يكون 00 فتيان یونانیین أثرياء» أو تاجر بضائع علوم معدّة 
لقضاء حاجات النفوس» أو مصارغا في فنّ الخطابة. واه في ما يتعلّق 
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باحدال. أو أخيرّاء رجلاً مؤمّلاً لعارف كثيرة ولكنّه لا لك آية معرفة 
منباء فكأنًا به إذ ذاك رجل خاتل» متلاعب. وباذر أوهام. ولكنّنا كلما 
ظنناه قد أصبح في قبضتناء نجده قد أفلت ما طارحًا علينا سؤاله 
الكلاسيكيّ : 

- كيف یکننا أن نخلق الوهم الذي لن يكون سوى رأي خاطئ 
وحسب؟ وبا أنَّ الرأي الخاطي هو رأي یود وجود ما لا يوجد. فلذلك 
لا يمكن أن یکون ثمّة رأي خحاطوع. وبالتالي لا يمكن أن یکون ثمة 
وهم . - هکذا یتملّص السفسطائي من كلّ تحديد. 

الا أن آفلاطون كان قد عزم على الخلاص نبائيًا من هذه الشکلت 
فخاص أوّلاً في سر الوجود واللاوجود فتبيّ له أنَّ البلوغ إلى نتيجة اج 
يتطلّب تخظي حلقة برمينيذس الفرغة والتسليم للاوجود باشتراك ما في 
الوجود. عندئذٍ استعرض تلف الذاهب التي تزعم أن المادّة هي وحدها 
موجودة. والمذاهب التي ترتفع إلى صُوّر معصومة من کل تخي وتزعم أن 
هذه الضور هي وحدها التي تستحق أن تسمّی موجودات. أخيرًا تبي له 
أن الوعرد لا عق "ان كر کته وعسیا. بولا رانقه و :وان 
الحركة والراحة هما من الوجود وليستا الوجود ذاته. وهذا ما تم علينا 
إضافة صنفين جديدين هما اطْويّة والغيريّة» فيكون لدینا خمسة أصناف: 
الوجود والرکت والراحة".واهوية» والقيرثة. فان نحي نظرنا بمعان 
إلى موجود ما تبن لنا أنه هو ما هو وأنّهء في الوقت نفسه تلف عن 
آشیاء لا اية فا. لذلك. فاللاوجود (أو الغيريّة) لا بد من وجوده في 
عمق كلّ حقيقة وجوديّة. إِذا لیس اللاوجود عدمّا بل غيريّة فقط . وبا أن 
کل وجود يشترك في هذه الغيريّة بقدر ما هو ختلف عن غبری لذلك 
يمكننا أن نثبت في كل وجود ما لیس هو یاه بدون أن نکون قد أثبتنا 
عدمًا مطلقّاء أي أن کل جملة خطتة إتما تشير إلى وجود ماء لا إلى عدم 
مطلق. لذلك يكن للإنسان أن يخطأ وأن يخطئ الآخرين. فان قلنا في 
تحديد السفسطائيّ اه ناج آخطای لا نكون قد حكمنا بوجود شىء ليس 
بموجود. بل يكون لتحديدنا حججه ومبرراته . 
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تنتهي الحاورة بهذا الانتصار على الحجة الازدواجية القديمة: رما 
وجود وإمّا عدم». فقد اکتشف آفلاطون محلاً بلا وجود بين الوجود 
والعدم . 


تبدو لنا محاورة السياسي تابع مباشرة لحاورة السفسطاتي» وهي 
مقسومة إلى ثلاثة أقسام جد متميّزة: 

وک تحديد الملك كراعي قطيع بشري. ثم نقد هذا التحديد. 

انيّاء تحديد فنّ النسج كمثال لفن السياسة. 

ثالثّا. تحديد السیامیی. وفقًا لهذا الثال کنساج ملكي. هنا يلجأ 
. أفلاطون إلى منهج البحث عينه» الذي لجا إليه في المحاورة السابقة: ‏ با 
أن الرجل السيامي هوء بالحقيقة» رجل صناعین («عنهنهها0ع), فلا بد 
لنا من تقسيم الصناعات (5عدوتصطءة))» أو العلوم تقسيا يبلغ بنا إلى 
تحديد نوع الصناعة (عناو1صدءع) تحديدًا دقيقًا. فعلم املك أو الحكم, 
ليس علا نظريًا بل عمليّاء وليس هو انتقاديًا بل توجيهيًا. إِنّه يوجّه 
كائنات حيّة تعيش لا کأفراد بل كقطعان. فالسياميَ هو إِذا راعي قطيع 
من البشر. غير أن هذا التحديد يبدو غير مُرْضِ ء لأنَّ كثيرًا من الناس 
بزعمون امع اکن من السیانی ابا الق ` 

آراد آفلاطون أن يزيد کلامه وضوحًا فاتخذ له مثالاً فنّ النسجء 
الذي يتميّز من سائر المهن التي تساهم في صنع الأقمشة» بدون أن تكون 
هي فنّ النسج . كذلك يتميّز السيامي من الصناعیین (5معنهنمطع») 
الآخرين کالقواد والأطباء» وغيرهم الذين بساهمون في رفع مستوى 
القطيع البشري» بدون أن یی لهم أن يُدعَوا رعاةً. 

أمَا في ما يختصٌ مختلف القوانين الأساسيّة المقترحة کأسس لبناء 
الدولة فأفلاطون يتّخذ العلم أداةً لتمييز الأصلح منها والحكم به لا 
للعلم وحده المقدرة على التمييز وق بالحكم. 


۵ب 


ليست الشريعة اللاشخصيّة مَتْلَنا الأعلى في الحكمء بل اشاکم 
الشترع الذي يؤمّله علمه للاشتراع والحكم. ومع ذلك. إذا كانت 
الظروف الحاضرة لا ننا من تحقيق هذا الثل الأعلی فلا بد لنا من أن 
نلجا إلى ما في الشرائع الحالية من صالح لكي نتدارك الوقوع في أحد 

ي التطرّف: الفوضی الشعبيّة والطغیان الفردي . 

بعد ذلك حدّد آفلاطون ماذا يقصد بكلمة اا لا في حقول 
الفنون والصناعات فقط» بل في حقل الادب آیضا حيث تثقف العقول. 
ثم مير نوعين من الاعتدال: 

الأول آل يُبنى على آساس النسبة اطهندسيّة. 

والثاني معنويّ يُبنى على أساس الناسبة والملاءمة ويتطلّب بصيرة 
وقادة وعزمًا تفا . 

فالاعتدال هو نقطة الک‌ال الركزية غير التقسمت وهو العدّل الوسط 
التوازن الذي يجرّنا اختلاله إمّا إلى النقص وامّا إلى المبالغة. 


فيلابوس : 

المشكلة التي تثيرها محاورة فيلابوس تفترض. هي أيضّاء فكرة 
الاعتدال. فالسألت هناء تتعلّق بمعرفة ما لو كانت اللذات أم العلوم هي 
قوام الحياة السعيدة. فيتقرّر أنَّ کل حياة سعيدة تتطلب مزجا من اللذات 
والعلوم على أساس الاعتدال. 

تتجابه» في بدء الحاضرت 0 متناقضتان تقول الأولى بأنَّ 
اللذات هي يوحدها قوام الحياة السعيدة. وتقول الثانية» وهی أطروحة 
سقراط ‏ بان العلوم وحدها تستطیع آن مق لنا السعادة . ثم يجد 
سقراط. بعدئذ. أن الحياة الکاملة يجب أن تکون مزجا من اللذات 
والعلوم ٍ فيميّز أربعة عناصر لا بد من إيلا إيلائها اعتبارًا خاصًا للتمکن من 
إنجاد حل صحيح للمشكلة. وهذه العناصر هي : اللا محدود. وال 
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ك 2 ۲ 1 
(وهما العنص ان اللذان یترکب منپا کل مزیج ) » والزیج ذاته ‏ وعلة هذا 
المزيج . فاللاعدود هو اللامعين القابل للاقل وللأكثر والحدٌ هو الصورة 
التي تعيّن هذا العنصر وتضع له تركيبًا - والمزيج هو هذا العنصر الرگب - 
اما علَّة هذا التأليف فهي الاعتدال أو الملاءمة. 

فان قابلنا بين حقيقتي اللّذات والعلوم المتجابهتين» تبن لنا أنَّ 
اللّذات تنتمي إلى عنصر اللاحدود لیا لا تتضمن في ذاتها أي اعتدال» 
بينا العلوم تنتمي إلى عنصر العلّة التي توجد الاعتدال. وان كانت هذه 
هي عناصر سعادة الحياة البشريّة» وجب عليناء إذا أردنا أن نضمن سعادة 
حیاتناء أن نجعل ها نظامًا مرتبّا: 

ولا نضع الاعتدال في القمّة كعلّة وقاعدة لهذا الزیج 

ثانياء نضع التناسق والجمال كمعلولي حضور هذا الاعتدال ثم يلي 
العقل الذي ينتمي بطبیعته إلى الاعتدال. ثم بقيّة العلوم والمهن» فالاراء 
الصحیحه لأنْ کل ذلك نافع للحياة ولا يحل بالنظام العام لم تأي 
أخيرًا اللّذات الصافية التي ترافق مارسة الفضيلة» فلذات النظر والسمع. 
أمَا اللذات العنيفة, الجاحة» فيجب التحاشي عنها على قدر الستطاع . 

ينتج عن ذلك أن ترکیب الحياة السعيدة يجب أن يكون بحسب 
النظام التالي : 
١‏ كعلّة: الاعتدال» والملاءمة أو المناسبة. 
۲- كنتيجة عامّة ف الإنسان: تناسق» وال وكيال» وصلاح . 
۳ کنشاط أسمى : حکمت وعقل. 
3 كنشاط أوضع : علوم » ومهن » وآراء صحيحة . 
0 كأتباع : لذّات صافیف وفرح الفضیلت ولذات النظر والسمع . 


طيمه : 
تبدو محاورة طيمه كموسوعة يشوبها شيء من الحفاف والغموض. 


ومع ذلك فقد كان ها تأثير عظيم في تاريخ فكر العالم القديم وفكر 
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الاجیال الوسطی : یا ادق منهيبًا وأحكم منطقّا من كل ما کتبه آفلاطون 
ويمكننا اعتبارها خلاصة العلوم الأفلاطونيّة. فقصّة تکوین العالم ترتدي 
فیها طابعًا عميقًا من الجدّ بالرغم من الأسلوب الافتراضي الذي کتبها به . 
لقد حاول آفلاطون» وهو على عتبة الشیخوخة. أن يجمع في هذه 
الصفحات القليلة زبدة ملاحظاته وتأملاته الطويلة. 

تشکل هذه المحاورة» مع محاورة كريسياس. فصلاً من تاريخ عام 
للبشريّة» وهو تاريخ مناط بتاريخ العالم لانْ آفلاطون كان مقتنعًا كل 
الاقتناع بان اتحادًا وثيقًا يشدٌ الطبيعة البشريّة إلى الطبيعة العالمية آو» بتعبير 
آخرء يشدٌ العالم الأصغر إلى العالم الأكبر. لا يدعي أفلاطون الإتيان 
ببراهين دقيقة على ما يعرضه هناء وسواء أكان كلامه عن أصل العام أم 
عن نظريّة الخصائص والإحساساتء. أم عن وظائف النفس الفانيةء فان 
يلح في الدلالة على صفة كلامه الحرسيّة, لا لاله يعتبره غير ذي قيمة 
علميّةء بل لأن إدراك تلك الأسرار إدراكًا أكيدًا يفوق طاقة العقل 
البشري . 

تبدأ الحاورة باسطورة الأطلنطيد الشهيرةء وقد قصّها کاهن مصري 
عل سولوة ال انلاطرن: هذه الاسطورة وله لاظهار عة دید 
الأثينية القديمة التي أظهرت بدورها كيف تدار» عمليّاء المدينة المثاليّة التی 
وصفها في محاورة الجمهوريّة. وقد بدا لسقراط ولمحدّئيه أن تاريخ المديئة 
الأثينية ينبغي أن يوضع في مكانه من التاريخ العامّ. لذلك أخذ طيمه على 
عاتقه «أن يلقي خطايًا في العالمء وأن يذكر عنه كيف بدأ أو كيف لم يبدأ 
له . 

با أله يستحيل أن نختصر هنا بشيء من التفاصيل جميع الثروات 
العلميّة التي تحويها محاورة طیمه كان لا بد لنا من أن نكتفى بالدلالة على 
خطوطها الکبری : ۱ 

للوجود صورتان أصليّتان تتقابلان؛ من جهة آویی. عالم الشالات 
الحيّء الازی. الثابت, الذي فيه تنحصر کل الحقيقة الوجوديّة العقولت 
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ومن جهة ثانیق» فضاء فارخ من کل صفة ومن كلّ كمي تهزه حرکات 
مشرشة» فهو شبه غير موجود نعجز عن أن نتصوّره الا بفکر خلیط. ثم 
يرينا آفلاطون بين هاتين الصورئین فا خالقًا يصفه بأنّه صالح ولا حسد 
ق لذلك آراد هذا الإله الخالق أن یضع نظامًا لتلك العناصر الأولية 


المشرّشة» وان يخلق ها نفسّاء متّخذًا لهذا الخلق مثالاً من العام المعقول. 


خلق ولا النفس الكلّيّةَ من عنصرین: المُويّة والغيريّة» أي من 
جوهر غير قابل للانقسام وباق دائًا هو ما هوء ومن جوهر جسدي قابل 
أفلاطون إلى هذا الاختيار الا لكي يبن لنا طبيعة النفس الغامضة إذ تبدو 
من جهة أولى مناطة بعالم العقل الأعلى» ومن جهة ثانية مائلة إلى عام 
الأجساد المتغير) . 

بعد أن خلق الإله نفس العالم عمد إلى إنشاء القبّة السماوية» 
والكواكب السيّارة - هنا يغتنم أفلاطون هذه الناسبة» لكي يشرح لنا 
نظريّاته الفلكيّة ‏ ثم إِنَّ الاله أعطى الزمان» بعد ذلك هذه المجموعة 
من الخلق» وما الزمان سوى شبّه الأبديّة المتحرّك. وبعد أن کون الإله 
الخالق نفوس الآلهة وورّعها على الكوكب. کف هؤلاء الآلهة باستلال 


با ان الأمر يتعلّق» منذ البدی بتنظيم خوايء أي عناصر تبلبلها 
اضطرابات عنيفة» فلن يكون في وسع نفس العام والنفوس الفردية أن 
رقن لامها ون أن تحسب حسابًا لمقاومة الادة. يوجد إذا في تركيب 
العام قوّتان: قوّة العقل المنظمء وقوة الضرورة الملتصقة بالماة. وليس 
النظام الصادر عن الق اللي الا توازنًا بين هاتين القوتين. 


رسم لنا أفلاطون الخطوط الكبرى لتكوين العالم الأوَّليّ. وها هو 
يصف لنا طبيعة الأجسام الناتجة عن هذا التكوين, والصور الأربع 
الأوليّة : النارء والای والطواع والتراب» هع تحويلها المستمر. نم حاول 
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أن یوضح لنا العلاقات القائمة بين نفس الانسان وبين جسده. فاستعرض 
آقسام النفس: النفس العلیا وهي البدا الخالد» أو العقل» والنفس السفل 
وهي مصدر الحاسة الحربيّة» والخضب. والعواطف الناتجة عنهاء والنفس 
المشرفة على وظيفة التخذية. ثم عن لكل نفس, من هذه النفوس مكانًا 
خاضًا في الجسد: فالتفس الأولى تقطن. لیا في الدماغ والنفس الثانية 
فوق الحجاب» والنفس الثالثة فوق العدة. 

بعدئذ شرح لنا آفلاطون الغاية الطبيعية من ترکیب الجسد الي 
ودرس مختلف احساساته» محاولاً أن يدل على دور تلك الغاية في كلّ 
إحساس منها. 

أمَا القسم الأخير من المحاورة فمخصّص بعلم الأمراض وبطرق 
معالجتها والوقاية منهاء وهو علم ينتمي بصورة عامّة إلى النظریات الطبية 
القديمة. أمَا ما يشدّد عليه تشديدًا حاصا في هذا القسم فهو التوازن 
الواجب حفظه بين القوی العلیا والوظائف اللسديّة. وهذا القسم بعید 
کل لبعد عن آن يكوك مدعنا لا فل بالل ولا بایه ره 


الشرائع 
عالج آفلاطون في محاورة الشرائع » وقد کتبها في مرحلة الشیخوخت 
الوضوع نفسه الذي كان قد طرقه في عاورة الجمهوريّة. ولکن من وجهة 
نظر بحل ختلفة . فنظریات الثالات. وتثقف الفلاسفت والاهتام بتطبيق 
نظام النفس البشريّة على الدولة. هذه العناصر التي تدخل في ترکیب 
محاورة «الجمهورية» لم يجر ذكرها هنا. مهتم أفلاطون في هذه الحاورت 
0 کل شيء» وکا نفهم من عنواهاء بوضع تشريع مفصّلء وتنظيم 
قيق لحياة الواطنین» ويولي الدين فيها دورًا أعظم أهميّة منه في 
7 
ففي الکتاب العاشر من «الشرائع» نطالم ما دعي باللاهوت 
الأْفلاطون . 


سا ۵ بت 


ولكن» بالرغم من هذا الاختلاف في الاسلوب. فإنّنا نخطئ لذا 
ظننا أن آفلاطون قد تنگر هنا لارائه القدیت. بل الأحری بنا أن نری في 
هذه الحاورة تکمیلاً لما شرحه لنا في الجمهورية, وخاصة في ما تعلق 
بالدین . فالحاورة تنقسم إلى اثني عشر كتابًاء تؤلّف الکتب الثلائة الأول 
منها مقدّمة عامّة یی فیها آفلاطون أن الشترع هو مرب قبل کل شي 
وأنّ مهمّته في دوره هذا تلزمه باعداد مواطنیه للحرب فقط. كما یفعل 
الدوریون بل باعدادهم أيضًا لمارسة کل فضيلة. فلا یکفیهم أن یتحملوا 
صابرين العناء والآلم» بل أن يقاوموا أيضًا الأهواء المتطرّفة بواسطة اللعب 
المنظّم . وينبغي للموسيقى والرقص ااا عن المفان اة 
الاتزانء وأن يعلّاهم أنَّ اللذة والفضيلة والجمال والعدل هي أشياء 
متلازمة. ثم شجب بشدّة نظريّة القائلين بأن الحرب هي حالة الانسان 
الطبيعيّة. فا الحرب في نظره سوى وسيلة لإقرار السلام الذي هو الشرط 
اللازم للحياة الرشيدة. 

يصف لنا الكتاب الثالث الطوفانات الدوريّة التي تقوّض أركان 
احضارات. والبطء الذي تستعيد به البشريّة صعودها نحو حياتها 
الاجتاعيّة والسياسيّة» وكيف تتطوّر أنظمة الدول. وكيف يجب أن تحافظ 
على وسط معتدل بين طغيان الحكم في بلاد الفرس مثلاً. وبين الفوضى 
الديموقراطيّة في أثينا. 

بعد هذه المقدّمة العامّة» تدرس الكتب الخمسة التي تليها تنظيم 
الدینة: المناظرء الإعارء ملاءمة الدستور والشرائعء عدد السکان 
تقسيمهم إلى طبقات. توزيع الأراضي والساکن. انتخاب القضاة 
ووظيفتهم. زواج وأنسال. تربية الشبيبة وتثقيفهاء الأعياد والألعاب. 
علاقات الشسین. الحياة الاقتصاديّة. المزارعون وأصحاب المهن. أما 
الكتب الأربعة الاخيرة فتولف مجموعة شرائع منفصلة تتناول الجرائم ضدّ 
الاشخاص. والجرائم ضدٌ الدین والنازعات في الأملاك والبيوع 
والوصایات. والوصايا الأخيرة» وخالفات الموطْفِينَء والعلاقات مع 
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الأجانب. والدعاوی. وتفتم هذه الجموعة خحلاصة عامّة مخصّصة 
بالجلس اللیل» وهو الجلس الاعلی للرقابة والحكم . 

من الواضح ان تلخيصنا هذا لا يدعي الاحاطة بجمیع محتويات 
هذه المحاورة الغنيّة» ولا إيقاف القاری على وحدة الإلحام التي تضمن 
الاتصال بين شتی مواضيعهاء بل نكتفي بالإشارة إلى أنَّ جميع الشؤون 
التي تم لما سائر المحاورات تهتمٌ لما أيضًا هذه المحاورة: كمشكلة 
التربية» والقسط العدل الذي ينبغي حفظه بين مختلف نزعات النفس 
البشريّة, والعناية بتلقين المواطنين روح الفضيلت لا قسرهم من الخارج على 
مارستها. وقد قُدِّم لكل قانون بتمهيد يبرّر سنّه وملاءمة تطبيقه. والكتاب 
العاشر الذي يكلّمنا عن نفس العالم» وعن العناية الإليّة» والذي يشجب 
النظريّات المادْيّة» هو أيضًا تمهيد خاصٌ یر الدعوة إلى اعتناق حياة 
سليمةء متناسقة . وان كانت الفلسفة لا تحتل هنا صدر المقام فهذا لا ينم 
أفلاطون من أن يشدّد على ضرورة اقتباس العلوم» ومن تذكير أعضاء 
المجلس الیل الأعلى المكلّفين بالسهر على راحة الواطنین ورفاهیتهم بان 
من واجبهم أن يضعوا دا نصب آعینهم وحدة الغاية التي يجب أن تتّجه 
إليها المديئة» وأن يُبَذّوْوها على كل ما سواها. آمّا ل العليا التي حلم بها 
أفلاطون في الجمهوريّة فقد رأى ذاته هنا مضطرّاء والام يمر في نفسه. إلى 
التخلي عن الأمل بتحقيقها عملياء ولكنه, إن كان قد رضى ٻان ياخذ 
بعين الاعتبار طبيعة الانسان التي يصطرع فیها اشير والشه اصطراتًا 
مستمراء متواصلك فقد جهد في وضع القواعد التي تتيح لواطنیه الاقتراب 
بتدرج من الخال الإنسانّ الأعلى . 


كانت الجمهوريّة تعبیرا حماسيًا عن اکتشاف عظیم. أمّا الشرائع 
فتطبيق ذلك الاكتشاف تطبيقًا حكيًّا على واقع الحياة البشريّة. 
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مذهب الحاورات الأولى 


مهتم آفلاطون. في محاوراته الأولى» اهتمامًا خاصًا بمشكلة العمل 
البشريئّ. فهو يريد أن يتابع» ضمن نطاق محدودء أبحاث سقراط 
وا ان إن هذه الكتابات الأولى لا تتضمّن أي اهتیام ميتافيزيقئ 
خاص. فالتساؤل السقر اطي socratique(‏ عنممتخا) الذي يعترف بعدم 
المعرفة» یقتصر دورانه على الصعید الاختباري بدون أن يتعدّاه. غير أن 
هذا لا يعني أن عناصر الاستنتاج القبل لا تلوح هنا وهناك في هذه 
المحاورات الأولى» بل إل المؤلّف لا يتوقّف لكي يظهرها بوضوح. 

مُکننا أن نلخخص الفكر الافلاطون في هذه المرحلة من تطوّره با 
يلي: ان الخير الذي يسعى إليه جمیع الناس هو كال العمل البشري الذي 
يجعلهم سعداء. أمّا الواسطة التي يتحقّق بها هذا الکال فهي ممارسة 
الفضيلة المرتبطة بالعلم ارتباطا وثيًا. 

في الكثير من هذه الحاورات يتساءل أفلاطون هل ابر هو اللذة؟ 
فالجواب على هذا السؤال وهو الجواب الموجود في محاورة جورجياس يدل 
على وجهة نظرة آنذاك. وملخّصها: إِنَّ ابر والشر ضدّان يتنافيان» فإن 
استقرٌ أحدهما في كائن انتفى عنه الآخر حمّاء في حين أن هذا التنافي لا 
تصمّ نسبته إلى اللدّة والألم» لأنّنا نرى أن بعض اللات لا يمكن وجودها 
بدون وجود الألم. فلدّة الأكلء مثلاًء تفترض الشعور المؤلم بالحاجة إلى 
الطعام. ثم يمكنناء من جهة انيق أن غیْز بين اللات الميّدة واللذّات 
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الرديئة. فان كانت اللذّة قبيحةء أو خجلةء فهي بالواقع عينه مضادة 
للخير لأنَّ الخير لا يمكنه مطلقًا أن يوجد بمعزل عن الجمال. وفضلاً عن 
ذلك فان الخير يجعلنا صالحين, بمجرّد حضوره فيناء بيد أنّنا نری ابناء 
والشجعان پشعرون باللذة عینبا حين یشاهدون عدوهم منهزمًا. فلو كانت 
اللدّةَ هي الخير حمّا لكان من احتصاصها أن تجعل جميع الذین یشعرون 
ها شین 

يجب أن نلاحظ هنا أنَّ هذه الأطروحة التي یعرضها آفلاطون» 
والتى تقول با الرء يكون صالًا بمجرّد حضور الخير فيه» ليست هي 
5 الآنء تظريّة الاشتراك كا سيعرضها لنا في محاورة فیدون . فالخير 
الذي یتکلّم عنه هنا اما هو كيال العمل, البشري الذي يجعل الانسان 
صالخا (أنظر جورجياس 1-6501 ب). 

ولكن إن كان ابر ليس هو اللذّة فهل يجب أن نقول فيه إنّه 
المنفعة؟ يبدو آفلاطون في جورجياس كأنّه يميل إلى هذه النظريّة. 
فبولوس. مخاطب سقراط في هذه الحاورت یسلّم إلى حدّ ماء بان درجة 
الخير تقاس بدرجة اللذَّة واللفعة معًا. والواقع هو أنه یوجد آعمال صالحة 
لا تمت إلى اللدّة بصلت کمن یرضی. مثاك باحت‌ال عقاب قد استحّه 
لكي يتطهّر من شر ذنبه. فإنّ مثل هذه الأعمال تستمدٌ صلاحها من النفعة 
التي تنتج عنها. ثم نرى سقراطء في المحاور نفسهاء يقيم تعارضًا بين 
اللذة واللفعت مخالمًا بذلك مخاطبه کالیکاس» فیبی أل خير الانسان لا 
يكن أن يتحقّق باباع الأهواء والاستسلام هاء بل إِنَّ الخير احقیقین هو 
کال العمل البشريّ » وهو تناسق رنظام) (sغا0صوه»)‏ تثمره الفضیلة. 
يجب ألا ننخدع هنا بهذا التقریب الذي يلجأ إليه آفلاطون. فاٍذا كان قد 
أباحه لنفسه فا ذاك إلا لآنه سبق له أن ميّز في ليزيس (۲۱۹ب - 
۰ب) بين الخير الأسمى والخير الأوسط . فكل ما يعدّده في جورجياس 
كخير نافع يجب أن یطلق عليه» بوجه عامٌ اسم الخير الأوسط . 


إل الخير الأسمى هو کیال العمل الذي يق السعادة لكل من 


س 


يستطيع البلوغ إليه. والخير هو هدف نزوع شامل لأثناء یا نرید أن 
نکون سعداء. فالحت هو اد جوهریا» هذا النزوع ذاته الذي يشبه 
الغريزة» أو اندفاعا داخلیّا محاول أن يتجسّد في العمل الکامل. لذلك. 
فالهدف الذي يسعى إليه المرء هو هدف داخلن مُلزِمء ولكن هذا الهدف 
لیس هو صق" الان» سوی تمقیق قوی الانسان اح تیا اة 
نا الثال العلوي. أو الخير الثال. المعَدَ لان يضح في ما بعد خلال 
محاورات آفلاطون الکری فلا یتبیل الآن. 
من نتائج هذا الكمال الداخلّ الما أن يرفع قيمة الدور الذي مله 
الفضيلة في مجال السعي إلى السعادةء لا الفضيلة هي التي تمفّق کال 
15 د أفلاطون يشعر هنا شعورًا غامضا بالدور الذي ستل 
ا ال النهائي » لذلك هو يعلن ان الفضيلة لا يكن تصورها 
خارجًا عن 2 غير أنَّ فكرة العلم في المرحلة الأولى من تفكير 
أفلاطون لا تتميّر تتمیر قيرًا كافيًا من الوسائل الصناعيّة (5ءعسوتصطعع), وهذا 
ما ير به إلى مبالغات موسفق كالبالغة التي جعل سقراط یود فيها أنَّ 
الإنسان لا يستطيع أن يصنع الشرّ وهو يعلم أله شرّء وأ کل نقص في 
الفضيلة لا يمكن أن ينتج إل عن حساب مغلوط فيه. فالكلمة اليونانية 
(و«نتدسدم) تعنى: صل الهدف وارتكب خطاً في آن واحد. إن 
استحالة وجود الفضيلة بدون وجود العلم تبدو هنا أمرًا واضخا إذ لا 
يمكن أن غتلك البسالة بدون أن نكون على علم با هو خطر أو غير 
خطر. ولا يمكن أن نكون حکاء بدون أن نکون قادرين على تقدير 
عواقب أعبالنا. غير أنَّ أفلاطون في محاورة بروطاغوراس بدأ يبتعد عن 
فكرته العلميّة الضيّقة, ولم يعد يكفي» في نظره» أن نكون قادرين على 
تب منافع ومضارٌ سلوك ماء حى نرغب فيه أو عنه. فالفضيلة تفترض 
فينا مؤهُلات فطريّة تظلٌ وسائل سعادتناء بدونهاء مشلولة. وهكذا يشرح 
لناء بلسان بروطاغوراس, كيف أنَّ رجال الدولة العظام الذين ظهروا قدوة 
في الفضيلة وكانوا قادرين على منح آبنائهم تربية عقليّة وجسدية نموذجية لم 
يستطيعواء مع ذلك. أن ينقلوا إليهم الأعمال التي كانوا يعملونها هم. 


ا 


فلیست الفضیلت 11 وسائل صناعيّة (معوندطهع۱) فقط» ولا العلم 
علا مدا والفضيلة لیست. آخیرا. هي والعلم شيئًا واحدّا ولکتها 
توجبه دائاء لان العمل لا يكن أن یکون إنسانيّاء وبالتالي صالماء إذا لم 
يسترشد بهدي العقل. وبتعبير آخرء يجب على الانسان أن يستطيع دائمًا 
آن غلل سلوكه (0100881 ومع10). وخلاصة ما يرمي إليه سقراط هو أن 
يجعلنا نشعر بهذا الواجت. هذا ما يفسّر لنا معارضته للسفسطائیین الذين 
لم یکونوا تمّون الا لنتائج الاعبال. أي للذة أو العناء اللذین ينجان 
عنهاء بدون أن پلتفتوا إلى البواعث. 

إن الوقف العام الذي یوضحه البحث هنا یزداد وضوجا حين 
نتساءل عا إذا كانت الفضيلة مفردة آم متعذدق أي إذا كان باستطاعتنا 
أن نكون بسلاء بدون أن نكون حکیاء, أو حکیاء بدون أن نكون عادلين 
إلخ... فسقراط في بروطاغوراس يتساءل هل كان يکنه أن يشبه 
الفضيلة بالوجه البشري مع آقسامه المتميّزة» أو بكومة فطع ذهبيّة تشبه 
کل قطعة نها آختها والجموء ممًا. وبعد مناقشات طويلة يصل البحث 
إل حل يحل إلينا آنه يجاوز النصل ال عن المشكلة الزدوجة. فتبدو 
الفضائل غير متشابهة تمام الشبه أو متميّزة مرا خارجیّا لمجرّد إطلاق أساء 
متعدّدة على ظواهر حقيقة واحدة» ولا مختلفة تمام الاختلاف. بحيث 
تستطيع کل فضيلة منها أن توجد بمعزل عن البقيّة. لذلك نری 
بروطاغوراس في إجابته على سؤال سقراط. کاله يقول بوجود تشابه 
واختلاف معًا بين الفضائل: فکیا يتشعٌي النشاط البشريّ». وكا یظهر 
الكمال الانسان في صور جد متنوعة. هكذا تشتمل الفضيلة على وجل 
موقف تاهب فرد يبت أعمالاً عادلة» وحکیمت وباسلة إلخ.. 
للظروف . فتكون الفضيلةء إذاء موقف تاب عامل وهو. في 
ذات واحد ومتعدّد. کل فضيلة تحوي الجهال والتناسق وهذا ما یتیح 
للفضائل ون أن تندمج و موقف تأهب جامح » موخد. فان نحن 
أردنا أن نحقّق كل فضيلة على حدة أفقدناها جمالماء وبالتالي» صفتها 
كفضيلة : فالبسالة بدون ترق تبدو قبیحق وكذلك الحكمة بدون عدل. 
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هناك إِذَاء بين جميع هذه التصورات. كالكمالء والجيال. 
والفضیلت علاقات وثقى . فخير الإنسان. أو کال يقوم بجمال آعماله. 
وهو ابمال الذي تحمّقه الفضیلة . کل ذلك یتلحص عندئذٍ با يلي: مق 
الفضيلة شركة (8ندممنة1)ء أو مساواة هندسیّت. (أنظر ۳ 
۱-۸ هي النمو المتناسق للنزعات البشرية. 

غير أنَّ هذا ال يثير بدوره مشكلة جديدة: كيف البلوغ إلى تحقيق 
هذا التناسق؟ فالا تجاهات جد متباينةء حيث البعض يعطي الأفضليّة للذّة 
یا البعض الآخر ييل إلى الزهد. وحيث هذا لا يرى الکیال الا في 
الحياة العموميّة وني الحرب. بينم ذاك يريد أن يعتزل العالم سعیّا إلى السلام 
رر قال 


ليس لدی أفلاطون. حتی الآن.ء جواب ناثرع على هذا السؤالء 
نهولا يزال: يتش ال سقراط في دحض آراء الیفسطاییین الذين لا 
بریدون أن یکونوا الا احتباریین ویابون أن یرتفعوا إليى_جوٌ البادی. 
فبمقتضى تعلیمهم ينيخي لنا أن نقصر جهدنا على أن نلاحظ كيف یتصرف 
الناس في واقعهم ثمّ نستخلص من ملاحظاتنا قواعد لتوجبهنا. ما سقراط 
فلا یرضی ببذه الانتهازيّة التي تتكيّف تبعًا للظروف فتترك الانسان» في 
الغهاية بدون هاد ولا مبداً. لذلك يشدّد سقراط في جر زان على 
الفرق الكبير القائم بين الوسائل الحقيقيّة وبين الاختبار. فالاختبار لا 
يستطيع أن يسيطر على الحوادث» بل ينتقل إلينا عن طريق التقلید. اه 
تمرين مادّي لا يكن تلقينه لأنّه لا يستطيع أن يبرّر أساليبه فهو بذلك 
نقيض الوسائل الصناعيّة التي تستطيع أن ترقى إلى المستوى العام 
الشامل. فتشكّل علًا حقيقيًا. فالفرق واضح. مثلاً. بين القطابة وبين 
علم السياسة: فالخطيب لا يعرف الا أن يرضي الجمهور ولا تم إل له. 
نه یلك الاداة التي يستطيع بها أن يمالق آهواء الجهلة. ولكن ليس لديه 
ما يجيب به على الأسئلة الکبری: ما هو العدل ما هو الواجب. . . إنه 
يتبع بدلاً من أن یوج وهو عبد الجمهور لا سيّده. ما السياسيّ فبعکس 
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ذلك» فهو الذي یلك علم البادی. فلا يدع الجمهور يقودهء ولا هو یتأثر 
بالصالح الشخصية. إِنَّه یعرف الانسان والثال الأعلى الذي يجب على 
الانسان أن یسعی إلى تحقيقه. 

بثل هذه الأفكار والآراء يصل بنا أفلاطون إلى عتبة مرحلة نضوجه 
حيث يتبين له أنه إذا ظلّت طبيعة الانسان في الظلّ مهملة فان أيّةَ مشكلة 
يظلٌ حلّها مستحيلاً. فنظرتنا الفرديّة» أو العموميّة. إلى الأشياء ترتبط 
ارتباطًا وثيقًا بالفكرة التي نکونبا لنا عن الانسان. من هنا يباشر أفلاطون 
المحاورات التي توضح لنا مفهومه عن الانسان فيجعل منه الحور الذي 
يدور حوله كل تفكيره. 
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لم يكن مرت آفلاطون من قضية النفس واضخا في الحاورات 
الاو . فقد سلّی مع سقراط, بوجود النفس وبخلودهاء ولکنْ شروحه 
لى نتم تنعل موی التصوّرات الدارجة : با أن النفس» في ما يقول» هي أهم 
من الجسدء فلذلك يجب الاعتناء بها. فاللفس هي مقر الفضائل: 
العدالة» والقناعة» والشجاعة إلخ . . . والنفس هي التي تتکمل بهارسة 
هله الفضائل وتستطيع أن تزجوء بعد الموت. كما ل سقراط في محاورة 
التبرير» مقامًا بالقرب من الآهة حيث تنال جزاء آعیاها. ولکنْ آفلاطون 
م يذكر شیٌاء ما عدا هذه الملاحظات القلائل» عن طبيعة النفس 
الخاصة. ولا عن المصير الذي نتمیز بهى حيّ ولا عن متطلباتها . 

ما في محاورة مينون فنصادف خطوة أولى نحو مذهب هو الأقرب 
إلى النضوج: با ان النفس تحتوي على معارف كامنة فيها لم تكتسبها في 
هذه الحياةء فإنّنا نستنتج من ذلك أنّها وُجدت قبل حضورها في الجسدء 
وأنها كانت تشاهد بوضوح الحقائق الوجوديّة التي لا تستطيع الأشياء 
المحيطة بنا أن توحيها إلينا الا بغموض. فليس علمنا كلّه سوى مفعول 
دک إذ نا في قرارة ذواتنا آثار معارف سابقة. من هنا يستطيع أفلاطون 
أن يستنتج أنَّ النفن تُوجّد على حدةء خارجًا عن الجسدء وبا تتميز 
بمقدرتها على التامل «(théoria)‏ وان موضوع تأملها هو حقائق وجودية 
غير ممنظورة» وغير مادَيّة » تولف العام احقیقی الفرد. 
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إل هذه العناصر, التي لم تكن في محاورة مینون الا بذوژا. قد نمت 
وتوضّحت بشكل مظّرد في الحاورات التي تلت. فتبيّن لنا محاورة فيدون 
أنَّ النفس خالدة لاتها تشترك في الحياة القائمة بذاتهاء وأنَّ هذا الاشتراك 
هو جوهري ها إلى حدّ أن تصورنا نفسًا ميتة يبدو لنا مشوبًا بالتناقض؛ 
وبا أن النفس خالدة وغير منظورة فهي لذلك تنتمي إلى تلك الحقائق 
الوجوديّة العليا. أمّا حضورها في الجسد فهو حضور عرضيّء مؤسفء 
ان من شأن الحسد أن يعيق نشاطهاء فهي ترغب في التحرّر منه لكي 
تفر تفكيرها لذاتها وبذاتها۱). يسيطرء بدون شك. على نظريّة. آفلاطون 
كلها تصوّره دورة دهريّة, لا محدودةء من التقمّص التعاقب. فبا أن 
عقيدة الخلق كانت تنقصه فلم يكن يمكنه أن يتصوّر الوجود الا تکررا 
أبديًا. فالنفس» بحسب نظريته» لن تتحرّر ناثيا من الجسد. وان هي 
انفصلت عن جسدها الحالي فلمدّة محدودة من السعادة أو الشقاء في عال 
آخر تحاول الأساطير الأفلاطونيّة أن تصفه لنا. حيّى إذا انقضى هذا الأجل, 
حان ها أن تتقمّص جسدًا آخر. يمكننا أن نتَّخْلْ مثلاً على هذه النظرية 
الأسطورة التي آوردها آفلاطون في الکتاب العاشر من الجمهوريّة. والتي 
يرينا فیها جميع الأنفس محتشدة في سهل فسیح حیث الاله يدعو کل نفس 
إلى اختيار نوع الحياة التي تريده في تقمصها العتيد بدون أن يكون هو 
مسؤولاً عن هذا الاختیار. نالمسؤوليّة بكاملها تقع. إذ ذاك على النفس 
إذا كان اختيارها رديئاي 

يعرض لنا أفلاطون في محاورة فيدرس هذا الذهب ذاته ولكن 
بصورة مختلفة . فالنفس» هناء تشبه عجلة مجنّحة يشرف على قيادتها العقل 
وجرها جوادان» الأول مطيع (وهو القسم الحماسي من النفس) والثاني 
جموح (وهو آهواء النفس السفلى). يرينا آفلاطون هذه النفس سائراً في 


(۱) يجب أن نتذگر هنا أن أفلاطون کان» يوم كتب فیدون. متا تارا عميمًا بالمذهب 
الأورفيء لذلك كان ينزع ني هذه الحاورة إلى تجسيم الخلاف القائم بين النفس والجسد. 
ولکنه رجح » 1 ما بعد ال موقف أكثر اعجدالاً , 
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مایپ الاطة حتّى حدود السیاء لكي تشاهد الحقيقة الوجوديّة الطلقة. غير 
أن الجواد الجموح كان السبب في عجز العجلة عن اللحاق بالآلهة حى 
النباية . لذلك لم تستطع النفس أن تشاهد الحقيقة الوجودية المطلقة سوى 
لحة خاطفة تدهورت بعدها من علیائها وسقطت في المادّة لكي تتحمُل 
ةا ارضیّا بخت أو يثقل حمله عليها بحسب درجة الخلل الذي منيت 
به. 

تحاول هذه الأسطورة» كما نرىء أن نين لنا أن حضور النفس في 
الجسد هو نتيجة زلف هو سقوط ناجم عن خلل أصلّ سابق. هذه هي 
اة الثانية التي نقف فيها أمام مذهب آفلاطون يحمل طابعًا أورفيًا قويًا 
وعاول أن يفسّر لنا غرابة حضور نفس روحيّة في سجن من الانة. لا 
.شك في أن الصعوبة الأساسيّة في ا المذهب هي ناتجة عن اجتهاد 
انلاطون في أن يجعل من النفس ذانًا كاملة لا تحتاج إلى جسدء ولا تلتحق 
الا على الرغم منها. 

غير أن هذه الناحية من الشکلة لا تستخرق الذهب الأفلاطونٌ 
برمته» لأ افلاطون ۸ يكن يستطيع یر ويرضى بنظام للأشياء لا 
يفرضه سوى جرد زلّة أو جرد عمل متهوّر. إِنَّ کل شيء يوجد هوء 0 
نظره» مدين بوجوده للخير الأسمى . لذلك كان لا بد لأفلاطون من أ 
يبحث» بناء على هذه النظرة إلى الأشياءء عن تفسير آخر حضور ۳1 
في ال احسد. وهذا التفسير هو الذي تدلي إلينا به محاورة او رد طنمه: فیدو لنا 
ان لد الإلهء الذي هو صالح ولا حسد فيه اوك اسا موا ده 
تيّارات عنيفة مشوشة,» أزاد أن يضع فيه نظامّاء لان النظآم آفضل من 
التشویش» لذلك كوّن النفس ورگبها من جوهرين هما اخُويّة والغيريّة» 
أي رنه أعطاها طبيعة تشترك في الحقائق الوجوديّة الأزليةء اشابتف 
اللامتخيرة وفي الحقائق المتغيّرة» الخاضعة للصيرورة. وهكذا جعل النفس 
همزة وصل بين الثابت اللامتخیر وبين المادّة غير المحدّدة» وَوکل ال هذه 
النفس دوزا جوهريًا في العالم النّلم يُبرّر حضورها ني الجسد آمام العقل . 
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أظهر أفلاطون هذا الذهب بوضوح في الشرائع حيث ثار ثائره على 
مذهب الآليّة الادية التي لا تعترف إل بالأجسام » وا مصادفةء والحركة . 
فالنفس. في نظر أفلاطون» هي ینبوع الحركة لان من طبیعتها. كا لاحظ 
في فیدرس. أن تتحرّك بذاتها. والنفس لا تكتفي بتنظیم التيّارات الشوشة 
التى تبر الخواءء بل تبث الحركة في جميع الأشياء تما في السیاء وبا على 
الأرض 

هکلا نرى كيف يقف الفكر الأفلاطونّ بين مذهب مستند إلى 
العقل یمسر حضور النفس في الجسد» بكونها عنصرًا ينتمي إلى النظام 
الک وبين مذهب آخر» هو بالأحری دی » متا برؤية الشرء یعتر 
. حضور النفس في الجسد نتيجة لفعل مضادٌ للعقل. نتيجة خطيئة. غير 
٠‏ أنَّ ميل الاستناد إلى التغيّر العقل هو الغالب الا في فيدون وفیدرس.۰ 

إن الفس روحیّف وبالتالي» متميّزة تام التميّر عن المادّقء الا یا 
لا تبدو بسيطة كلّ البساطة آو بالاحری, لا" یقتصر نشاطها على التأمل 
العقل وحده. ففي الجمهوريّة نری اللفس ملثة الأقسامء أي أن ها 
وظيفة عقليّة غتصّة بالتأمّلء وها أيضًا وظيفة تأثّريّة ووظيفة شهوائيّة. 
فهي تميلء إِذَّاء بطبيعتها إلى إحياء الجسد. يعرض لنا أفلاطون في 
فيدرس هذا التقسيم الثلاثن في صورة استعارية» فيشبه النفس 3 
مجتّحة لها سائق وجوادان. أمّا في «طيمه» فيخيّل إليناء على العكس» أ 
ثمّة مذهبّا مزدوجًا یقول. من جهة أولى» بتركيب النفس من جوهرين هما 
اهوية والغيريّة» (أما غاية هذا التركيب فإعداد النفس للاندماج في 
الصيرورة). ويؤكدء من جهة ثانية» وجود ثلاث نفوس متميّزة في الجسد 
الواحد: الأولى روحيّة. عاقلة. والائنتان الأخريان ماذیتان تقوم إحداها 
بوظيفة القسم الحاسيّ. وتقوم الثانية بوظيفة القسم الشهوانيّء كا جاء في 
التقسيم الأؤل. غير أنَّ أفلاطون يعود في الشرائع إلى القول بوجود نفس 
واحدة في الجسد الواحد تتمم جميع الوظائف التي سبق ذكرها. 
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يتين لنا من خبرة آفلاطون وتردده أنه إن كان قد أعلن بدون خوف 
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ا النفس خالدة» وروحيّة, كا أنّْها تنتمي إلى عالم العقولات» فان م 
06 إلى تعيين كيفية حضورها في ا وقد كان شنه الخحيرة وهذا 
الترد تأثيدٌ بالغ في مذهب أرسطو ومذهب الأفلاطونيين المجدّدين. 

ما أنَّ النفس تتوسّط بين عالم المعقولات وبين المادّة» لذلك يجب أن 
نحاول استبانة العلاقات التي تربطها بالعالم العلوئ . يقول لنا أفلاطون في 
فيدون إنَّ النفس تنتمي إلى عام اغالات إلى عام الحقائق الوجودية 
الأزليّة الثابتة» وتشترك معها قي كيان واحد. > ثم نرى النفس ف فيدرس 
تجتهد في اللحاق بالأنفس الإليّة التي تتحقّق سعادتمها بمشاهدة تلك 

لحقائق الوجوديّة المطلقة. أمّا في طيمه فقد کون الاله الخالق النفس على 

مثال النموذجات الأزليّة. فالنفس هي. إِذَاء مشتركة ومرؤوسة في آن 
واحد. وليست النفس كائنًا من تلك الكائنات الأزليّة ولکثبا تنزع إلى 
التشته بها ما استطاعت إلى ذلك سبيلاً» ويتحمّق هذا التشبه بواسطة 
نسك عقلَ وأخلاقي معا. 

ما في فيدون وني قسم من فيدرس فالناحية الأحلافية هي الغالبة. 
فلكي . تبلغ النفس إلى مشاهدة الحقيقة, لا بد لها من أن تتحرّر من رق 
الجسد ومن : أهوائه وعربدته لأنّ النفس الملوثة بالجسد ليست أهلاًء 
بموجب المذهب الأورفي والفيثاغوري › لأن تحيا حياة الآههة إذا هي لم 

أمَا في الجمهوريّة فالنسك النشود يقتصر على الناحية العقلیة: يجب 
على نفس الفیلسوف أن ارس العلوم التجریدیة» وخاصّة الریاضیّات» 
وآن تتعلّم كيف تتخمّلى' الزاعم والاوهام التي ین بها انا لباب الحقيقة 
العالميةء وأن تتخظی. في ما بعد» مستوی علوم الطبيعة ۰ 
لا هذه العلوم تكتفي بطرح الافتراضات ثم تقتصر على تَحقّقهاء و 
لن تتحرّر زرا کاملاً من الحواس لأنْها تلجأ دائّاء حتی في a‏ 
إلى النموذجات. واللخال ان الفيلسوف هو ذاك الذي يستطيع أن يرتفع 
فوق هذه الافتراضات حت المبدأ المطلق تاركًا الاشیاء ای وغير ملتفت 
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الا إلى الثالات الفكريّة» مرتقيًا من مثال إلى مثال. بدون توقف. حت 
إدراك القيقة الوجودية التي هي أساس جميع الحقائق الأخرى. أي حت 
إدراك الخير الأسمى . 

ولأ أفلاطون يريدنا أن نزداد فهمًا لأولويّة الهج الجديّ الذي هو 
علم الفيلسوف الحقيقيء فهو يدعونا إلى تقسيم معارفنا عن الوجود إلى 
فتتین كبيرتين: الأولى العلم الكامل (أو منهج الفيلسوف الحدي). والثانية 
الفكر الأوسط (أو برهنة الریاضی). وإزاء معارفنا هذه تقوم معرفة 
الصيرورة وهی : إمَا اعتقاد is‏ + وإمًا یل (دنعه‌انه) . والواقع 
هو أنه لا معرفة من جميع هذه العارف» ما عدا منهج الفیلسوف الجدل » 
تستطیع أن تدرك حقيقة جوهر الوجود. 

أجلء إن آفلاطون لا يدخل هنا في التفاصیل حين یصف لنا طبيعة 
الارتفاع الذي تبلغ به النفس إلى مشاهدة الخير الأسمی» ولکن يمكننا أن 
نكمّل ما يشرحه في الجمهوريّة, با يشرحه في المأدبة. ففي هذه المحاورة 
الأخيرة يبن لنا أفلاطون كيف ای النفس» باختبارها الجمال. ترتفع إلى 
مشاهدة الجمال الكامل. وذلك بعد تشك عق مها لتلك المشاهدة. 
نبدأ النفس بالعجب من جمال جسد شخصي ثم تجتهد في أن تحصر کل 
الجهال الجسدي في مشاهدة واحدة وذلك لا بارجاع الجمال إلى صورة 
مجرّدة لفكرة فارغة» بل بجمع أقسام الالء المورّع على جميع الأجسادء 
ف اختبار واحد. ثم ترتفع النفس إلى مشاهدة الجمال الذي يشرق في 
قسمات وجه الفضيلةء مجتازة الجمال الشخصيّ إلى الجمال الشامل في 
مشاهدة غنيّة بکل ما اكتسبته من المالاات ار وفي مرحلة ثالثة تجمع 
النفس جمالات العلوم كافة متبلورة في فعل مشاهدة فرد. وبعد أن تتمدّن 
النفس هكذا على هذه المشاهدة الشاملة تصبح مهيّاة لتقبّل الوحي الخاطف 
الذي یکشف لا عن الجمال بذاته. مطلقًا وکاملك. ابا وأزليًا. حینقذ 
تكون قد بلغت إلى أقصى أماني شغفهاء وقد أسفرت أمامها الحقيقة 
الوجودية المطلقة. غاية وجودها وهدف أشواقها. 
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يعرض لعا آفلاطون هذا الاختبار عينه في فیدرس في صورة 
ا فالنفس» بعد أن سقطت. ظلّت تكتشف في وجه الحبيب آثارًا 
من الال اللامتناهي 'إذ تستيقظ فيها ذكرى الشاهدة القديمة وتملأها بشبه 
رعدة ديئيّة. فالحبٌ الذي ينشأ يشبه تالا يسري انطلاقا من ا لجال الطلق 
تشترك فيه نفسان بتماس مع الاهي . 
وإذا كان أفلاطون قد أظهر لنا الب في المأدبة بمظهر «جثي» 
««ه06» يشترك في الوجود الامین والانسان معًا ووسيط مركب من جهل 
لا هله ومن حب للحکمة. فقد جعل النفس في فیدرس هي ذاك 
الوسیط . أمّا الحبٌ فقد اصبح هبةً یّف وإهامًا يجعل اللفس تنفتح لتقبل 
الجمال الأزليّ. ظلٌ الذهب هو ذاته» في الحاورتین. ولكدّنا في فیدرس 
نشعر انا آقرب إلى القيقة الانسانيّة متا إليها في المأدبة. 0 ات 
الجيّ قد أهملت واستّیدلت بجعله نزوعًاء أو توق لا يرتوي» کامتا في 
آعیاق النفس. هكذا اكتشف أفلاطون طبيعةٍ النفس» ومتطلباتها 
ومؤمّلاتهاء (وهي مؤمّلات سلبيّة بمعنى ئها تمتئ. النفس لتقل البة 
الإلهيّة: أي الحبّ). 
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مذهب اغالات 


حدّثنا آفلاطون في جمل الصفحات السابقة عن العام العلوي 
واحقائق الوجوديّة غير النظورة التي تستحقٌ وحدها أن تدعی الوجودات. 
بقي علینا أن ندرس الذهب الافلاطون الذي يفسّر لنا وجود الشالات 
وطبيعتهاء لأنّ غموضًا كنيقًا يكتنف هذا الذهب كا سنری. لقد آشار 
أفلاطون رلا إشارة عجل إلى هذا المذهب في محاورة مینون» معلنًا أن 
النفس قبل سقوطها كانت تشاهد تلك الحقائق. أمّا قبل محاورة مینون 
فكثيرًا ما كان يذكر لنا مثالات للعدالة» والحقيقة, والجمال» ولكن ضمن 
النطاق السقراطی > أي كأفكار عامّة أو تحديديّة. غير أنه لا استند إلى 
مذهبه هذا في فیدون» لكي يرهن عن خلود النفس» كان يستند إليه 
کمذهب یعرفه ویسلم به به جیع خاطییه. لذلك يجب علينا أن نذعن 
لعجزنا عن تتبع مراحل التطور الذي انتقل بأفلاطون من الذهب 
الستراطي: إلى مذهبه هي وجل ما يمكننا أن نقوله في هذا الصدد هو آنا 
نقرأ هذه النظرية في المحاورات الكبرى: فیدون والجمهوريّة والأدبة 
وفيدرس تحتل القام الصدر من اهتمام أفلاطون كأئها الحور الذي يدور 
عليه كلّ تفكيره. وبالرغم من أن شيئًا من الكسوف قد اعتری هذه 
النظريّة في ما بعد» فقد ظلّت وستظلٌ الأساس الجذري لكل طرح أفلاطون 
الفلسفی . 

يبرهن آفلاطون في فیدون عن حقيقة وجود الشالات انطلاقا من | 


VY 


أحكامنا: فنحن جدیرون بأن نتخطی الاختبار الحسي» وأن نصدر أحكامًا 
ذات قيمة تفترض معرفة قواعد مطلقة تتيح نا أن نقول عن عمل ما إِنّه 
صالح» أو عادل وعن تحفة فنْيّة ما نبا جميلة وعن خط ما اه مساو 
خط آخر. والواقم هو أن اختبارنا البشري لا یعطینا مثل هذه القواعد 
المكميّة» بل يرينا أشياء يكثر جمالها أو يقلّء وعدها. وتساوا. فمن أين 
لناء إذّاء هذه القدرة على إصدار أحكام مطلقة؟ لا بد لناء إذ ذاكء 
جفتفی نظريّة آفلاطون. من أن نحكم بوجود حقائق وجوديّة مطلقة : 
کابلمال بذاته والعدالة بذاتها إلخ... وهي الحقائق التي كانت النفس 
قد شاهدتها في حياة سابقة. فهذه الحقائق الوجوديّة هي التي توجد حقّاء 
وكلّ صورة لكائن آخر لا يمكن تفسيرها الا باشتراكها في تلك الحقائق 
الأوّليّةَ والنفس مثلاًء من حيث هي ينبوع حياة الجسدء ليست كذلك 
1 نما تشترك في الحياة بذاتها. 

ثم نا نجد في الجمهوريّة تحديدًا أدقّ هذه النظريّة العامة: لت 
حقيقة وجود المثالات جميعها مبنيّة على حقيقة وجود الخير الذي هو شمس 
عالم المعقولات» الرتفع فوق كل كينونة وکل معرفة» وفوف كلّ انقسام بين 
المعلوم والعالمء له الينبوع الفيّاضء التدفق, الذي تصدر عنه جميح 
الموجودات» كا تصدر الأشعة عن الشمس بدون أن یتختر جوهر هذه 
الشمس وينقص . 

ما المحاورتان الأخريان: المأدبة وفيدرس فلا تضيفان شيئًا جوهريًا 
إلى هذا الذهب. بل تنبآن بان مشاهدة تلك الحقائق الوجودية هى سعادة 
النفس القصوى. ١‏ 

ی ری الآن أن نلخص تعليم هذه المحاورات الأربع لانتهينا إلى 
ما يل : 3 عالنا هذا الحني. ص الصبیرورق لا یکنه أن یفسر ذاته 
بذاته» لان وجوده وطبیعته مستمَدّان من اشتراکه في الحقائق الوجوديّة 
الازلية. المترحة عن کل ماقيّة. والتي هي الکنه النهائ للوجود. آمّا 
النفس فهي همزة الوصل بين هذين العلین. فان كانت تُتعش الجسد 
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و نحييه فاتها تستمد هي ذاتها حیاتها وتشاطها من مشاهدة تلك الالات 
لذلك هي تنتمي إلى عالم المعقولات أكثر ما تنتمي إلى عالم الأجساد . 

د هذا المذهب لا یکننا فهمه إا إذا سلّمنا بنظريّة وجود النفس 
ومصره فهو يستند إما ال برهان منطقی كالمستند إليه في فیدون والذي 
یبن أن الأحكام التي نصدرها د يمكن تفسيرها إلا إذا افترضنا وجود تلك 
الثالات. وإمًا إلى اختبار النفس ذاتها كا ستدل في ال أدبةء من ارتفاعها 
إلى تقبّل ابال. وامّا أخيرًا إلى اختبار الب کاکتشاف للجال الإ 
النعکس في وجه البیب. أمّا الجمهوريّة فتوحي إلينا برهانا يشيّد کل ما 
هو موجود على آساس وجود الخير الذي يرتفع فوق کل افتراض کینبوع 
الوجود الشحتم . 

غير أت هذه النظریّت كا آوردها آفلاطون في الحاورات الاربع الار 
ذکرهاء ليست واضحة البراهین بل یعترض الفکر فیها عقبات بادية للعیان 
لم تفت آرسطو الدلالة علیها: 

آلسنا هناء ولا وآخرّاء آمام واقعيّة متطرّفة؟ ألا يعزو آفلاطون ال 
ضور راا العامة والجردة حقيقة وجود على حدة» خارج العقل» کا لو 
كان يوجد عظمة بذاتها. ورجل بذاته» وشعرة بذاتها؟ فكثرٌ هم المفسّرون 
الذين مجیبون بالإيجاب. وكأن أفلاطون لا يحاول أن يردعهم عن اعتقاد 
ذلك» بل نسمعه يحدّثنا في فيدون عن الساواة بذاتهاء وعن الحياة بذاتهاء 
وعن البياض بذاتهء حيّى إله في الجمهوريّة يتكلم عن السرير بذاته. 
ولكن یل إلينا نا نستطيع أن نتبين جوايًا لجميع هذه الأسثلةء إذا نحن 
ميزنا بين العصور العام وبين القاعدة . فالتصور العام يتيح لنا أن نعل 
معدّلاً وسطّاء كحاصل يظل هو هو في جميع الأشياء التي ينطبق عليها هذا 
التصوّر بدوت أن يتطلّب معطيات أولى سوى ما تقدّمه لنا حواسّنا. ما 
القاعدة فاد نستطيع معها أن نكتفي بالوقائع وا تتيح لنا أن نستنتحه مه 
بل تلزمنا آن م ۳ وبا أن معرفتنا 
لقاعدة کهذه لا يمكنهاء بمقتضى نظريّة آفلاطون أن تکون ثمرة اختبارنا 
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البشري. فلا بد لنا من أن نکون قد أوتيناها. فمواضیع اختبارنا لا تعدو 
كونها فرصا تتيح لناء عند رؤيتنا إيّاهاء أن نتذکر الحقيقة المطلقة. لسنا 
هنا في حقل التجريد على الطريقة الارسطويْة. بل في حقل الامام 
والاشراق كما جاء في فيدون واللمأدبة. 

وما يدل دلالة واضحة على أنَّ أفلاطون ۸ يشأ أن یژکد وجود 
مثالات بذاتهاء في عالم اعل. لمختلف آنواع الكائنات هو أله حين يتكلّم 
عن ارتفاع النفسء وعن مشاهدتهاء إِنما يتكلّم دومًا عن الالء والخير» 
والحقيقة» والعدالة» أي عن كالات تتيح تحقيق هذا الارتفاع وهذه 
المشاهدة. لقد ارتبك سقراط الشابٌ في محاورة برمینیذس كلّ الارتباك للا 
سأله الفيلسوف الشيخ هل كان يعتقد بوجود مثالات لأشياء خسيسة 
كالطينء والشعر إلخ. . . إِنَّ هذا الارتباك يدل بوضوح على صعوبة کبری 
كان أفلاطون قد صادفها في طریقه» ولكنّهء بدلاً من أن يتخطاهاء عمل 
بالنصيحة التي أسداها برميئيذس إلى سقراط واجتهد في البحث عن حل 
لتلك الصعوبة بدون أن يتراجع عن فكرة الاشتراك الأساسيّة: أجلء لا 
يوجد مثالات طين وشعر» . . . ولكن کل ما يوجد في عالناء کا نرى في 
طيمه» حتى الأشياء الأكثر تفاهت يتفسّر بحذوه حذو نموذج مطلق. تقوم 
الصور الماذية وفقًا لسنن هندسيّة تشترك هي بدورها في نظام المعقولاات» 
وهكذا يحوي عالم المعقولات, في ناية الأمرء كل ما يوجد في عالمنا هذا 
ولكن لیس بالضرورة. في الصورة عينهاء فليس عالم الثالات صورة طبق 
الأصل مكيّرة عن عالناء بل الينبوع الأعلى لكل ما يوجد على الأرض . 

أمَا الاعتراضات التي وجُهها برمينيذس إلى مذهب أفلاطون هذا 
فلم تنج من التهکم الأفلاطونٍ لان جميع الصعوبات التي أقامها برمينيذس 
في وجه هذا المذهب یستشف منها مفهوم جد مادّيٌ لنظريّة الاشتراك لا 
خصوم أفلاطون لم يريدوا أن يروا فيها الا اقتسامًا مائّيًا. فحين يقولون 
لناء مثلآء إن الال لا بد له من أن يكون لما بكامله وإمًا بجزء منه فى 
الأشياء الشتركة فيه» ویضیفون أنه إن كانت الحالة الأول فقد انقصل 
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المثال عن ذاتهء وان كانت اشالة الثانية فقد انقسم الثال وهو غير قابل 
الانقسام فمن الواضح أثْهم یقصدون. حینذاك الاشتراك المادّيّ كا لو 
کانوا یتکلمون عن تقسیم قرص من الحلوى لا عن اشتراك روحي 
كالاشتراك مثلاً في علم يلقن . وکذلك حين یعترض برمينيذس على فكرة 
الاشتراك بواسطة المشاببة قائلا: إذا كان من الضروري أن یکون الثال 
موجودًا لكي يفسّر الأشياء الكثيرة التي تتضمّن صفة متشابهة» وجب أن 
يكون ثمّة مثال آخر لكي يفسّر العَبّه الوجود بين المثال الأول وبين 
الأشياء المشتركة فيه» وهكذا دواليك إلى ما لا اية له فإِنْ اعتراضه هذا 
يحصره آيضًا ضمن نطاق النظام الائ حيث التقابل هو القاعدة أي حيث 
يكون الشيء كبيرًا بالنسبة إلى أصغر منهء وصغيرًا بالنسبة إلى أكبر منهء 
وحیت الشبه بين الشبیهین متبادل. أمّا في النظريّة الأفلاطونية فالثال هو 
القیاس الطلق إِمّا للجال ولمّا للخيرء ولمّا للحق. له بفیس كل شيء 
ولا يقيسه شیء. فليس ثمّة تقابل. فالشيء الجميل لا يقيس الال بذاته 
بل يقاس به وحسبء وبا أن المثال مطلق فلا حاجة إلى البحث عن مثال 
يكون أعلى منه. 

ثم إِنّنا نرى الجهل عينه يشوت الاعتراض الأخير الذي يقول 
باحتلاف العالمين العلوي والسفلَ اختلافا جوهريًا حتی لا يمكننا العبور من 
أحدهما إلى الآخر بواسطة المعرفة. أا نظريّة أفلاطون فتقول: با أن العام 
السفل هو منوط جوهريًا بالعالم المطلق فلا يمكننا أن ندرك الأول بدون أن 
تتاكّد علاقته بالثاى؛ وبتعبير آخرء إذا كانت العلاقة من الثالات إلى 
الأشياء ال ليست جوهريّةء فن الرابط الذي يشدّ عام الصيرورة إلى 
عالم الوجود هو آساسي؛ بصورة مطلقة فنعبر حت من العالم السفل 0 
العام العلوي بواسطة العرفة لاجل تأسيس العالم السفل. إن الصيرورة 
تفترض الوجود حتّا. 

وقد تذرّع البعض بشبه سکوت الحاورات التي تلت لكي یتخذوا 
من هذا السکوت حجّة يبتو با أن افلاطون تخل عن نظرية المثالات» 
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أو أله ابدها بنظريّة من الاعداد اکثر تجريدًا. والأصمّ هو أن آفلاطون 
کان» مع الزمن قد عمل على إيضاح فكرة نظام أعداد وام 
هندسيّة يتوسّط بين المثالات وبين الأشیاء المادّيّة. ففي ابلمهوریت لا 
تكلّم أفلاطون عن العلوم الرياضيّة وعن العقل (0130018)» الذي هو 
قوة معرفة هذه العلوم» كان يسمي موضوعها صورًا أو مثاللات. ولكن 
هذه الثالات لا علاقة لما هنا بالحقائق الوجوديّة العلياء التي تستحق 
وحدها أن تُدعى موجودات. كذلك نرى في طيمه الأهميّة التي يعيرها 
أفلاطون للمعادلات المندسيّة في تركيب العام الاي . ما المقصود بهذه 
العادلات الهندسيّة فنظام تابع من الحقائق الوجوديّة النسبيّة. لذلك كان لا 
بد لنا من أن ننتظر خلفاء أفلاطون لكي نشهد التطور الذي يفضي بالثال 
إلى مشاببة العدد. 

أمَا في محاورة فيلابوس فد تصوّر المقياس والوحدة. وهو التصور 
الذي بقتره ي ا الامر» رة اة البشرة السعيدة, لا عکننا ال 
نعتبره تطبيقًا لمذهب الثالات - فهو من أقوى الأدلّة على نظريّة الاشتراك - 
وتوحيد الحياة البشرية» وبالتايي اکتیاها بواسطة تأثير المقايسة. تعمل 
سببيّة الالات عملها ما عن طريق الجاذبيّة وإمّا عن طريق العلّة التهاميّة 
كا رأينا الاله الخالق في طيمه يحذو الحقيقة الوجوديّة المطلقة. حقيقة عام 
العقولات. في تکوین؛عالنا هذا. فلن نبالغ» إذّا إن نحن رأينا في هذا 
المذهب الحور الذي يدور حوله تفكير أفلاطون. وان نحن أكّدنا أنه ظلٌ 
آمینا حذسه هذا حى النهاية. إن نظريّة المثالات» بالرغم من الغموض 
الذي يكتنفهاء تظل كليّة الضرورة لبناء الحياة البشريّة ولتبرير ثقة من 
يمارسون الفضيلة. فالرغبة الملحّة في هذا التبرير هى التى کانت؛ 
بالحقيقة» ‏ نقطة الانطلاق لجميع البحوث الأفلاطونية . ند 
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الله والدین 


لم تكن نظريّة الثالات كا عرضها آفلاطون في محاوراته. لتروي 
غليل النفس المتدينة. لقد ارتفعنا مع المج النطقی إلى عالم إِليَء ولكن 
لا إلى إله. ثم إِنَّ فكرة الي كينبوع خبائین لكل كائن» وال جال بذاته 
كموضوع المشاهدة الأسمى , والواحد المطلق كمقياس لكلّ كال» ۸ تكن 
الجواب النبائی ٣‏ لمتطلّبات النفس البشرية , 

لذلك نتبین. في عاذاة هذا 7 النطقی » جهدًا آخر يُبذل» تاره 
پواسطة أساطير تحاول أن توحي إلينا حقائق وجودية یعترف العقل بعجزه 
عن إدراكهاء وطوژا بواسطة براهين» رکبا في الکتاب العاشر من الشرائع) 
يحاول آفلاطون بها أن یبیل لنا أن كلمة السسّ الأخيرة هي حرية وجودة 
شخصيّتان. أمّا إذا ظل. .هذا الحهد دون الاحاطة بال هدف فقد شق الطريق 
آمام مفخرین آخرين لكي يسيروا فيها إلى أبعد بفضل من اكتشفها الا 

یعلن سقراط في الصفحات الاخبرة من محاورة التریر ويؤكّد ثقته 
بالعدالة الایّف» ویشر الذين یعملون الخير بأنْ حیاتهم لن تکون باطلة, 
وبان أعالهم الصالحة لن تذمب هدرًا. اد هذا الإيمان الراسخ الذي مات 
سقراط من أجله كان مصدر الا هام الأساسی الذي قزر جميع جهود 
أفلاطون الفلسفيّة وجعله يعتقد اعتقادًا ثابثًا بأل لعا معنى» وبأل هدف 
الحياة الأخير هو الخير. ولم يعبر أفلاطون عن هذا الاعتقاد تعبیرا ريط 
کا بعر عنه في أطروحة مدرسيّة» بل جشده في موقف دين تجاه سر 
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الحياة» وجعل دعوة الانسان الأولى امتثال الاله والتشبه به كما جاء في 
حاورة نیتاتوس: يجب أن یکون عملنا صدیقّا لله ورفيقًا له . ور ی 
3 التعبير البشري عن سر * الله كان موجودا في الأساطيرء فقد يذل 
آفلاطون کل جهده» منذ بدء رسالتهء في تنقية الأساطير والديانة الشعيية 
من كل ما یکت أن يشر صورة اله في عقوت ! لقد ناهض اولاً في 
الجمهوريّة ثم في الشرائع آولشك الذين كانوا يتكرون وجود الله آی إذا 
لها بوجوده» يزعمون أنه لا عبتم بم لنا أو أنّناء على الاقل نستطيع أن 
نشتريه بتقادمنا . ففنّد ف الکتاب العاشر من الشرائع مزاعمهم ودحضص 
ضلاهم . أمَا اولعك الذين كانوا يزعمون أن العالى هو وليد المصادفة فقد 
آوضح لهم 3 التفس هي وحدها مصدر الحركة» وأن لا وجود للحياة 
والعقل بدون وجود النفس. ثم بما أن آساس العام هی اسان روحي ۰ _ 
خا يكون وجود. الشيّء وحتی نجاح الأشرار» عقبةٌ في سبيل إيماننا 
بالعنايقة الإلهيّة. فالله لا همل شيئًاء ولا يرتشي بتقادم وقرابين. 0 لا 
نری من الأشياء الا أجزاءها ويعجز فهمنا عن الإحاطة بالكل. اما 
العناية الإلميّة فالکل هو موضوع اهتامهاء وكلّ جزء منه له ما يبرّر وجوده 
ويفمّره بالنظر إلى علاقته بالكلٌ. یقول لنا آفلاطون إن الكل يشبه لعبة 
النرد (طاولة الزهر) حيث يجب على كل قطعة (أي کل نفس) أن تستقر 
أخيرًا في المكان الذي تكون قد أعدّته لها صفتها اللخاصّة, وأ النفس هي 
الي تقرّر هذه الصفة بأعمال إرادتها ارف وأنْ المكان الذي تكون قد 
أعدّته هكذا ها هو الذي يجرّها أخيرًا إليه بفعل الاذبيّة الحتميّة 
الروحيّة. التي يباشرها الشبيه على شبيهه. . . وهكذاء من حيأة إلى حياةء 
ومن موت إلى موت. نع النفس مقر ۳ ج الذي تستحقّه. وحياتها 
بالقرب من النفوس التي تستحقها. 


إن هذه العناية الاميّة ليست عصمة وعدلاً فقط, بل سخاء أيضًا . 
نجد في طیمه وصفا رائعًا لتکوین العال, وهذا الوصف هو آضخم جهد 
بذله العقل البشري في في تصور وتفسبر هذا التکوین حت وصل به إلى ذروة 
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الإبداع. اجل. لم يبلغ آفلاطون في هذا الذهب إلى درجة الوضوح 
الکامل. ولكنّه ّت به الأسس التي تتيح في ما بعد لخلفائه وضع الحجر 
لنبائي . يقول أفلاطون: إن الكونء ككلٌ كائن خاضع للصیرورت لم 
يوجد بذاتهء ولا بمقتضى سنّة ضروریّة» بل لأنَّ الاله صالح ويريد أن 
يكون لكل شيء شَّبّهِ به. فلا وجد أمامه مادّة مضطربة» مشوشة» عمد 
إلى إصلاح خللها على قدر ما يكن اصلاحه. وأقام النظام حيث كانت 
الفوضى سائدة وأتاح للكون أن يشاركه في جاله. 

لكنء با أن أفلاطون فاته أن يقول بأن الله خلق الكون من لا 
شيءء فقد اكتنف مذهبه الشيء الكثير من الغموض. ومیل إليناء 
احیائا. حسبا جاء في الشرائم» أنه سل بوجود نفس شریر: تعارض 
جودة الله وتحول دون تحقيقها تحقيمًا كاملاً. تامًا. ويلوح لنا في «طيمه» أن 
الضرورة الملازمة للمادّة التي كرا الإله الخالق كافيةء في نظر آفلاطون. 
لان تفسّر وجود النقص. ثم نتساءل عن هذا الإله الخالق (ديميورجوس). 
الذي لا يبرح يُحدّق إلى عالم المثالات العقول. هل هو الکائن الاعظم. أم 
يجب أن نرى فيه نفس العال أي الكائن الوسيط الذي يشترك في الحقيقة 
الوجوديّة العبائيّة التي هي الثالات؟ من العسير جدًا القطع في الجواب على 
هذا السؤال. لكن يمكننا القول إن أفلاطون كان يشعر بضرورة وجود 
کائن مطلق. شخصي » ولك كان يخشى2. في آن واحدء أن يدمه في 
عداد آلهة الأساطير (ميثولوجيا) إذا هو نسب إليه الوجدان الباطتي الحر 
الذي سب إلى كلّ شخص. فالأحرى بناء والحالة هذه أن ندفع هذا 
. الإبهام حيث هوء احترامًا لسلامة الفكر الأفلاطون» وأن نعلم أن 
الانسان والكون يتفمّران باشتراك كل منهما في الحياة وي اضودة 
اللامتناهيتين. وبكون كلّ منهاء في الوقت عينه» مكوّنًا معا بنفس كليّة 
تمارس عناية تامة وعادلة. 


لا شلك في ان شخصيّة الله هي التي تلقي الضوء على الموقف الديني 
الراهن الذي يعبر عنه كتاب الشرائع» حيث نعلم أنَّ سنّة العناية الإهيّة 
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(التي هي نفس وعقل)» هي التي تقود النفس إلى الکان الذي تستحقه. 
لا الضرورة العمياء. وكان قد سبق لأفلاطون أن ألم بالقول إن التقوى 
الحقيقيّة تتم بالاعمال التي ترضي الآمةء لأنّ بهذه الأعمال وحدها تستطيع 
النفس أن تؤالف الاطة. وقي الوقت نفسه يصف لنا أفلاطون ارتفاع 
النفس نحو الثالات. وهو ارتفاع يجب الا نَعُدَّه محرد عرض فلسفيع. له 
يتضمُن» بالإضافة إلى الاستعداد العقلّ. تنشکا أدبيًا. يؤكّد لنا أفلاطون 
قبل كلّ شيء ان الذي يصنع الفلسفة هو الإنسان بكامله. فهذا الارتفاع 
يفترضء إِذَاء التزامّاء وموقفًا يظل شخصيًا رغم کل شيء. بيد أن هذا 
الوقف يبدوء بالأحرى. موقف انتظار لا موقف فتح. فالنفس تستعدٌ 
لتقبل الشاهدة, لا لاغتصابها. ثمّ إن كنّا لا نستطيع أن ندّعي ان 
الدين» كا تصفه لنا الشرائع» وأنَّ اختبار الشاهدة» كما تعرضه لنا 
محاورات النضوج الکبری. يغطي أحدها الآخمرء فيجب البحث عن 
سبب ذلك في الإبهام السابق بين الثالات الإلهيّة اللاشخصية وبين الآهة 
الشخصيّة, المحدودة. في الأساطير. 

لم يبلغ أفلاطون إلى الوحدة النهائيّة التي توحّد الكائن الي المطلق 
والشخصية الذاتية . إن خلوٌ نظريّة أفلاطون من هذه الوحدة كان مُعَدا 
لأن یور تأثيرًا مباشراء متواصلاً. في علاقات الفلسفة بالدین» والخلق 
بمجرّد التکوین» ووجود المثالات بصيرورة الآهة. 
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الدولة 


بالرغم من ان آفلاطون كان همه الآوّل حتٌ الناس على ممارسة 
الفضيلةء فإ أخلاقه اليونانية لم تتح له أن يعتقد بن الإنسان يمكنه أن 
يكون فاضلاً» أي إنسانًا کاماگ بمعزل عن الوطن. لقد كان مقتنعًا جد 
الاقتناع بضرورة عيش الإنسان في جتمع» لكي يتمكن من البلوغ إلى 
تحقيق ذاته تحقيقًا كاملاً . لذلك. بعد أن قاد الفلاسفت في الجمهوريّة, 
إلى ذروة المشاهدةء عاد بهم مجدَّدًا إلى الكهف لكي توا بالشؤون 
العموميّة . وان سأله آحد. متعجبّا. لاذا حرم الطبقة المحاربة من کل 
ملكيّة ومن كل رفاهيّة مادّيّة أجاب: إن الدولة وُجدت لأجل الصالح 
العمومی. لا لاجل تفضيل طبقة على آخری؛ ثم إن كانت العدالة هي 
الفضيلة الکبری. ففي الدولة تمازس هذه العدالة المارسة الفضلى لأنها 
تتحقّق» أفضل ما تتحشّق. ببذل كل مواطن جهده في تتمیم الواجب 
ارب عليه مع احترامه رة الآخرين. فکیا أن تفضيل الإنسان عضوا 
من جسده على حساب سائر الأعضاء يفضي به إلى الخسران» كذلك في 
الدولة فاِنْ المثل الأعلى النشود هو أن يسود العدل والانسجام بين جميع 
الواطنین . ما مهمّة تحقيق هذا العدل وهذا الانسجام فیجب آن تسند 
إلى الفیلسوف. لأنّ القیلسوف وحده قد شاهد الحقيقة الوجودية الطلقة؛ 
ولذلك فهو وحده بستطیع أن يقيم التوازن اللازم بين الواطنین لأ علم 
الوازنة بين مراتب القيم هو وحده يمكنه أن يضمن الرفاهية العمومية. 
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لا شلك في أن الثل الاعل يتم بتسلیم زمام الحكم إلى ملك یستطیم 
أن يرى في شخصه مصدر القوانين والأحكام وأن يمسن تطبيقها على كلّ 
موقف وکل حالة. ولكن. با أنه يستحيل تحقيق هذا المثل الاعلی» فلا بر 
من اللجوء إلى شرائع مكتوبة أقل مرونةًء بلا شلک وقد تكون أحيانًا 
ضازة. ولكثهاء على كل حال» ضروريّة بجملتها لضیان النظام وإخضاع 
الأهواء والاطیاع التطرفة لسلطاة القانون. 

لقد أنحوا باللائمة على أفلاطون لشدّة تصلْبهء سواء أكان ذلك في 
الجمهورية آم في الشرائعء حيث شن حربًا لا هوادة فيها على الأنخطاء. 
ولكن يجب الحذر. هناء من العاطفيّة المائعة التي تتساهل» لضعفهاء 
وتفسح المجال أمام جميع الشرور بحجّة المحافظة على حقّ كلّ فرد بان 
يعيش على هواه. لم يكن أفلاطون ليجهل أدواء الطبيعة البشريّة. أو لينقاد 
إلى الوهم الذي يقول بجودة نزعاتنا وأميالنا الفطريّة. ولقد بییّ. بلباقة 
فائقف. كيف اد الحريّة غير المفهومة على حقيقتها تتحوّل إلى إباحيّة» وكيف 
آن الخالفات التي تقل أهميّتها في الظاهر تقود إلى الکوارث. كان آفلاطون 
في الجمهوريّة أشدّ فساوةً على الشعر والوسیقی منه على ما عداهما. فقد 
نفى من جمهوريّته کل شعر لا يكون إلا تقليدًا لحالات نفسيّة لا تليق 
بمواطنيه کا يريدهم أن يكونواء لا هذا الشعر» ومنه شعر هوميروس. 
را هو تربية عاطفيّة تضادٌ العلم». بينا هو أفلاطون. الذى جد 
جاهذاء بكل قوی نفسه. في البحث عن الحقيقة» ليكره الشعر من حیت 
هو مصدر أوهام ككل تقليد لا يستنير بهدي العلم» ومن حيث هو مصدر 
استثارة واغراء ككل فن يخدّر العقل. ويرك الیل والتشبّه الفطري في 
إحساسنا. 
0 كان أفلاطون يزعم أن الشعر والوسیقی - أوه عل الاق في بعض 
مروا ۔ يتملقان خصائص الإنسان السفل. ويؤولان إلى هدم الانسجام 
الذي يجب أن يمن على النفس» ويرخيان العنان للغرائز على حساب 


العقل. 
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لا شك في أنْنا غير ملزمین بالوافقة على جيع آراء آفلاطون في هذا 
الصدد» ومع ذلك فلا يمكننا ألا نسلم بصحّة المبدأ من بعض وجوهه: 
فالوطن لا يُشاد ولا یثبت إن لم يكن للملك سلطةٌ الاشراف على أعمال 
رعاياه وعلى ملاهيهم أيضًا. يقول أفلاطون في السياسئ: إن للملك مهمّة 
مزدوجة تقوم بالجمع وبالتمييزء فيستخرج من الجمهور المبعثر نسیجا 
مسقا مرنًا ومتيئًا في آن واحد» حيث تجتمع العناصرء بعد أن تكون قد 
یرت وتتّحد وفقا لتوازن عادل. هذه هي سنّة کل إبداعء وهذا هو 
جوهر فنّ التوفيق المختصٌ باللك الكامل الذي يمكنه أن يستخنى عن 
الشرائم لاه فوق الشرائع . ۱ 

من الواضح اد هذا اللك الکامل لا يعدو کونه مثلاً أعلى. أمّا في 
الواقع فلا بد لنا من اللجوء إلى شرائع وإلى مشترعین غير كاملين» ولکن 
الهدف يظلء على كل حال» هو ذاته. أي : إن الرفاهيّة العموميّة تتقدّم 
على رفاهيّة الفرد أو الطبقة. لذلك. فالرية التطرفة والعبودية المتطرّفة 
كلاهما شا جسیم ! 

وإذا كان أفلاطون لا ينخدع بالحودة الزعومة التي ینسبونا إلى فطرة 
الإنسان» مطالبین له بکامل حرّيّتهء فإنّه ليس أكثر اعتقادًا بکال الرژساء 
ولذلك. فالطاعة التي يتطلّبها من المرؤوسين لا تتعدّى الطاعة الضرورية 
العقولت لأنّه لا يق بأحد ثقة عمياء. فقد قال في رسالته السابعة: بل 
الخضوع لله عدل. أمّا الخضوع للانسان فيتخطى حدود العدل». فان كان 
قد صرح في الكتاب السادس من الشرائع بان الطاعة للشرائع كالطاعة لله 
فإنَهِ لى يشجب أي انتفاد. ما عدا الانتقاد غير المسؤول. إِنَّ أساس کل 
جدارة» هنا وفي كل مکان. هو العلی فالذي يعلم هو وحده الذي يح 
له أن يصدر أحكامًا. لذلك كان سقراط يفضّل استحسان حكيم واحد 
على تصفيق جمهور جاهل. 

وان كان أفلاطون لم یبلغ» في النباية» إلى إرضائنا ارضاء تامّاء فيا 
ذلك إلا لا الإبهام الذي يكتنف تصوره الله يكتنف أيضًا تصوره 
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الانسان. فالشخص البشري ذا القيمة الطلقة إزاء الفرد الذي یستند إلى 
الدولة لكي محمّق كيانه وكاله. ثم الفیلسوف في ذاته. أو الملك. الذي 
ييل أنه یتفوق على حالة الإنسان الطبيعيّة إزاء قطيع آفراد الرعيّة الذين 
يبدون كالأطفال عاجزين عن تدبير شؤونهم بأنفسهم . 

إل كل ذلك مبهم ولکن. مع ذلك. يحسن بنا أن نرضىء هناء 
عن هذا الإبهام في الحلّ الافلاطون ولا نحكم على كل ما ذهب إليه 
حُكْمُنا على قواعد غخططة تخطيظًا نبائيًا. فأفلاطون كان يعلم کل العلم ما 
تنطوي عليه طبائع البشر من اشتراكات وتشابك» ولم يكن يعتقد بان في 
استطاعته إدخالهم بسهولة في ما يخطّطه هم . لذلك يجب أن تُحفظ فكرته 
ضمن الحركة المنطقيّة التي تتميّز بهاء لأن هذه الفكرة هي جهد يُبذل 
لإقامة التناسق والانسجام في مختلف نزعات الحياة التضاربة. 


۳ ول ۷ 


المج الأفلاطوق 


الفیلسوف. في نظر آفلاطون. هو النطقي. والمج النطقي في 
جوهره هو فن الحاورة أو البحث بين اثنين» حيّ الفکر الختلي بذاته» 
فاه يبحث منفردًا ويجيب على أسثلته هو. إلا أن الشرط الأسامية لكل 
محاورة هو التفاهم التبادل . والمهم. هن أن نبداً برژية الأشیاء ۳ هي » 
لا كثيرًا ما نكي بائفاق كلاميّ» معتقدین بائنا نعني الأشياء عينها با 
آتنا نستعمل الکلیات نفسها لكي ندل على فعل ماء أو وجود ما. والخال 
أنّ الحاورات الاول قد آظهرت بوضوح أن استعیالنا الکلیات نفسها لا 
يكفي للبلوغ بنا إلى تفاهم حقيفي . فنحن نستعمل في كلّ وقت کلیات : 
عدالت وشجاعت وقناعة إلخ ... ولکن» إذا ما أتى فیلسوف کسقراط 
وسألنا عا نقصد بكلّ كلمة من هذه الكلمات» لعي لنا أل الحقيقة 
الوجوديّة التي نعنيها بها ينبو عنها العقل القگر. . 

إِنَّ کل ما كان سقراط یتوخاه من سؤالاته وأبحاثه هو إرغام محاوريه 
على الرجوع إلى فكرة عامّة يطلقونها على جميع الصور التي قد ترتديها 
حقيقة وجودية كالعدلء والجال... بيد أنْ أفلاطون لا يكتفيء کا 
رأيناء بفكرة كهذه أو أنه بالأحرىء يعتبرها إدراك قاعدة ما عبر الفرد 
أكثر منها نتيجة استقرائية. فالجال بذاتهء مثلاً» هو الذي ينعكس في 
الفیء الجميل. وقد شدّد أفلاطون في المأدبة» وخاصّة في الجمهوريّة. عل 
ن ا اك الحقيقة الوجودبة (هانل5) هو عبارة عن لحة إزائية 
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«(Synoptique)‏ lۀi‏ النطقی هو ذاك الذي يستطيع أن يجمع في اختبار 

واحد الثروات المتفرّقة» الوژعة على تلف الأشياء التي يدركهاء سواء 

أكانت تلك الأشياء حسّيّة أم روحيّة. وهكذا يتخطى النطقین افتراضات 

الرياضيّين وتفیلات البيانيّين» ويندفع صعدًا مرتفعًا حي ذروة الوجود» 

حيّى الحقيقة الوجوديّة الطلقة الضروريّة بذاتهاء وأساس کل شيء . 

+^ يشير أفلاطون في المحاورتين الذکورتین آنفًا إلى هدف الارتفاع. أمّا 

الطريقة التي تتيح للمنطقي البلوغ إلى هذا الارتفاع فيجب أن نبحث 

عنها في محاورات أخرى. 

بين أفلاطون ولا في فيدون أن كلّ حقيقة وجوديّة في عالم 
الحسوسات تتفسّرء في حباية الأمی باشتراكها في جوهر الثالات غير 

المنظورة. ثم ثم رسم بعد ذلك, الهج الذي سلكه في بيانه : 

-١‏ ننطلق دومًا من مبدأ مسلم به لكي لا نعيد طرحه على بساط البحث 
قبل أن نفحص النتائج الناجمة عنه ونعلم ما إذا كانت تتف آم 
تتعارض في ما بینها. ۰ 
(في فيدون أمثلة على هذا الانطلاق: فقد انطلق أفلاطون من ميداً 
أزلية الحركة لكي يرهن عن خلود النفس» وانطلق من نظرية التذكر 
لكي يفسّر مصدر العرفة). 

۲- نعمد. بعدئل. إلى امرك المي اله رو ی لكام امل 
(یین أفلاطون في فيدرس أن تخر الماذة لا یتفر إا بكونه قعل 
النفس التي هي وحدها مصدر الحركة). 

۳ نواصل البحث حقّى نصل إلى البدا الذي يرضينا تفشيره تمام الرضا. 
(هكذا اعتبر أفلاطون نظريّة المثالات کالبداً الوحيد الذى يعطينا 
التفسير الأكمل لنطوق اختبارنا) . - 

إلى جانب هذا الأسلوب المتصاعد يشير أفلاطون في فيدرس إلى 
أمية التقسيم من حيث هو في آن واحد؛ عمليّة إشراف ثم إدراك 

لنطوق الاختبار إدراكًا وجدائيًا صرما. 
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وبالفعل. با أن الفیلسوف ینزع أبدّا إلى الاندفاع صعدًا نحو 
الوحدة السظمی في كل نظام وجود. كما في نظام الجمالء والعلم 
والحقيقة. لذلك يجب أن تلازم هذا التوحيد عملية تحليليّة. لكي یکون 
علم الفلسفة تامًا حمًا. في فيدرس مسطرة ة من هذا الأسلوب المزدوج 
حيث تكلم آقلاطون عن اب الحقيقي فأحصاه في عداد الإلحامات 
الالهيّة ثم عاد آدراجه فميّز بين ختلف صور الاغام اللي : کالنبوءة» 
والشعرء والعرافة» والحبٌء ثم جرد هذه الصور من تقاليدها السفلى التي 
لا تعدو کونها جهودًا بشرية فقط, کالنظم تجاه الشعر الحقيق. فزذا ما 
بلغ الفیلسوف إلى هذه الدرجة من التمییز والتجرید. حينتذٍ فقط یستطیع 
أن یقول إِنّه حصل على العرفة الدقيقة لطبيعة اب من حيث هو إهام 
ین . 

لقد با افلاطون إلى هذا انبج التقسیمی بصورة مصمّرة في 
محاورتي السفسطائيّ والسياسي لكي يحدّد هاتين الشخصيّتين. ولكثنا نتبیق 
في محاورة فیلابوس تطبيقًا آخر لهذا المنبج أقوى دلالة, وأبعد إيجحاء» حيث 
نری أن القصود. سواء أكان في الحقل العمل أم في الحقل النظري» ليس 
الوثوب رأسًا إلى الوحدة الطلقة بدون التفات إلى الوسطاء. وكذلك في 
السعادة البشريّة حيث يجب الأ بجاز مباشرة من لانهاية الإمكانات التي 
تمتزج في تركيب الطبيعة البشريّة إلى الكال الأسمى الذي ينفي كل تنوع 
بل يجب» بالعكس. إقامة وسيط بين لانهاية الامکان وبين الوحدة 
الطلقة. وهذا الوسيط هو بالضبط لال مراتب العناصر المتفرقة التي 
تحویها هذه اللانهایت» وهو تسلسل يتحقّق بامتثال الوحدة المطلقة. , 

یطابق هذا النهج كا هو واضحء اليتافيزیقا الأفلاطونيّة مطابقة 
مّة: إن الوجود الذي يكننا اختباره مباشرة هو مزیج من الوجود 
0 لذلك يلزمناء لكي نستطيع إدراكهء أن نلجاً ال مج هیر 
ذاته مزيج من الوضوح والإبهام. ان الفيلسوف هو الذي يرب الکائنات" 
المختلفة على ضوء الوجود. فلو أنه شاهد هذا الوجود نفسه لما ظل 
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فیلسوفا بل تعدّی حدود الفلسفة وبلغ الحكمة الکاملة. أمّا ان ظلّ في 
إبهام اختباره الأؤل فليس هو إِذَاء فیلسوف» بل هو جاهل مستسلم 
للتقاليد. فالفيلسوف الحقيقي هو الذي يجتهد في الارتفاع إلى الوجود على 
سلّم من الكائنات. وان تأت للفیلسوف» في حالات نادرةء أن يذهب 
باختباره إلى النهاية ويترك العاينة الكاملة تتملکی فان اختباره هذا يكون 
اختبار «جتي» «» أي اختبار كائن وسيط بين الآلهة والبش وكان 
منبجه النطقي الذي يتوسّط إبهام الكثرة غير النظمة ووحدة المقياس 
الطلقة. فإن كان الفيلسوف وسيطًا هكذاء فهو أيضًا موفق على طريقتهء 
وکا أن النفس تربط العام الماذي بعالم المثالات هكذا يقف الفيلسوف على 
خم النور والظلمة. بين الشمس التي تنیر وتمئح البصر وبين ساكني 
الكهف الذين يعيشون في ظلال التقاليد والعقائد التوارنة. إن حياة 
الفيلسوف هيء کمذهبه. نظام وتناسق» وهي تأخذ بعين الاعتبار جمیح 
العناصر البشريّة ولا تحاول أن تتخطى نطاق الطبيعة البشرية بوثبة ماردة. 
إن الفیلسوف القيقي هو الرجل الذي يدع الوجود يقيسه بدلاً من أن 


ختارات من آثار آفلاطون 


١‏ - الحياة الفلسفية» سقراط مثال الفیلسوف 
۲ - وظيفة الفلسفة 

۳ - سبيل العرفة 

٤‏ - الحواسٌ والفکر 

۵ - العلم لیس الاحساس فقط 
7 - أسطورة الکهف 

۷- حبّة التذکر 

۸ - نظريّة الل 

4 کلام في ا لحب 

٠‏ الخير الأسمی 

۱- ما هي العدالة؟ 


هه 


الحياة الفلسفيّة, 
سقراط مثال الفيلسوف 


من كتاب «فیدون». ترجة وتعليق د. علي سامي النشار وعباس 
الشر بين › دار المعارف» الصفحات .5١ "٠‏ 


كير 


إعتراض سیبیس 

فقال سيبيّس: فلیکن. أي نعم إن آجد هذا طبيعيًا. ولکن الامر 
تلف عا كنت تردّده الآن من أن الفلاسفة يقبلون الوت في سهولة 
ويسر. وان هذا يا سقراط ليبدو كأنّه تناقضء إذا كان هناك حقّا داع 
قوي للقول با كنا نقوله منذ لحظة: من انا نعيش في رعاية الآهة» ون 
نكون جزءًا ما يملكون. وه أمر غير مفهوم الا تشور بالغضب نفوس 
أعقل الناس في لحظة خروجهم من هذه الحياة حيث يرعاهم ويرشدهم 
أحكم القادةء أي الاهة؛ إذ ره ليس من العقول أن نتصوّر أن في إمكان 
الإنسان الحصول على مزايا أعظم من هذه» بعد تحرّره من البدن وعندما 
يصبح وحده حارسًا لنفسه. ومع ذلك فلرثما تجول الأفكار الاتية في نفس 
رجل عديم الإدراك: اه يجب عليه أن یتخلص من سيّده با هرب. ورتما 
لم يفطن إلى آنه يجب عليه الا هرب من تحت سلطانه. حين يكون هذا 
السيّد رجلاً بر بل بالعکس ينبغي أن يبقى ما أمكن قريبًا منه. ورن 
فكرة المرب تدل على نقص في التفكير من جانبه. ما الرجل ذو البصيرة 
النافذة فإِنّه يرغب في أن يكون دائًا قريبًا من كان أفضل منه. وعلى هذا 
النحو إِذّا يا سقراط نجد أنَّ الطبيعي هو نقيض ما كان يقال منذ هنيهة. 
لأنّه خليق بالرجال الأذكياء أن يغيظهم الوت. أمّا الحمقى فيغتبطون له 

كان سقراط يصغي إلى سيبيّس وقدسرء كا يلوح لي» بالمشكلة التي 
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أثازها. فنظر إليبا 'قائلاً: مقا ان سيين بت دائ عن بعض 
البراهين. وليس لديه أقل ميل إلى أن يؤمن في الحال با يقال. فقال 
سيمياس: ومع ذلك يا سقراط. اي أرى أيضًا أن هناك بعض الصواب 
في كلام سییّس. فلأي غاية ببرب رجال حکماء حقًا من سادتهم الذين 
یفضلونهم. ویناون عنهم بقلوب مبتهجة؟ وفوق ما تقدّمء فا أرى أنَّ 
اعتراض سیبیّس موجه إليك. حيث إنك بدورك تتقبّل بقلب مبتهج 
فراقناء نحن وهؤلاء القادة الأجلاء الذي وافقت على أمّْم الا فاجاب 
سقراط : نك مصيب,. وإِنّ اعتقد أني قد فهمتك. وهذا مأخذ يجب عل 
أن ادفعه تمامًا كا لو أنَّنا في الحکمة! - فقال سیمیاس: اد الأمر کذلك» 
فاجاب سقراط : حسنًا هيّا بنا. وسابذل جهدي لان أقدّم آمامکم دفاغا 
أكثر إقناعًا من دفاعي آمام الفضاة! ثم آضاف: اي آعترف لكماء أي 
سیمیاس وسيبيّسء باه لولا اقتناعي بای ذامب اژلاً إلى جوار آفة 
آخرین حکیاء وخترین» ثم بعد ذلك» بجوار رجال سبقونا. هم خر 
من رجال هذه الدنیا, لکنت مخطنًا خطاً كبيرًا إن لم آثر ضدّ الموت. ولکن 
في القيقة» ولتعلموا ذلك جيدّاء أني لا ألحّ في الدفاع لأملي في الرحیل 
إلى جوار أناس خترین. بل ان الأمر يتعلّق برحيلي إلى جوار آلمة هم سادة 
أفاضل حمًا. نعم ولتعلموا أيضًا بأنّه إذا وجد شيء أدافع عنه بکل قوق 
فاتغا هو ما ذكرت! والنتيجة أن في هذه الظروف ليس لدي بعد الأسباب 
نفسها لكى أسخط. ولكن على النقيض» عندي أمل عظيم بان هناك 
شيئًا ما بعد الموتء وکا تقول سنّة قديمة, إن في هذا الشيء خيرًا کثر 
للصالحين وليس للأشرار. فقال سیمیاس: ماذا تقول يا سقراط! هل 
تستطيع أن تحتفظ بهذه الأفكار لنفسك وأنت تزمع الرحيل؟ ألا تطلعنا 
عليها؟ لأنّ اقتناعنا بأقوالك في هذا خير مشترك لنا جميعًا. وني الوقت 
نفسه تكون قدّمت دفاعك إذا تم اقتناعنا بأقوالك». 


تدخل کریتون 

فقال حسئا! سأحاول ذلك ولکن لننظر الا إلى ما يبدو أن کریتون 
الطيّب يريد أن یقوله لي منذ وقت طویل . فقال کریتون: هذا الشیء؟ إنّه 
لا يعدو ما يكرّره علی. من مدّة طويلة» الرجل المكلّف بناولتك السم؟ 
فهو يريد أن أوضح لك أن تتحدّث باقلْ ما هکنك. له يقول اه يتفق 
للذي یکثر الکلام أن یضطر إلى شرب السم مرّتين أو ثلاث. إِنَّ الانسات 
يجه الاسراف في الکلام. ويمنع من تأثير السم فيه. حینئذ قال سقراط : 
«دعه وشأنه! فيا عليه الا أن يهئ آمره لكي یعطینه مرّتين أو ثلاث مرات 
أيضًا إذا لزم الأمر!» فأجاب كريتون: لعمري هذا هو تقريبًا الجواب الذي 
كنب أتوقعه. ولكن منذ زمن طويل وصاحب السمّ يزعجني بإلحاحه. 


سقراط يبرّر موقفه: الموت تحرير الفكر 

فاجاب سقراط: دعه وشأنه. أمّا أنتم يا قضاتي» فأودٌ أن أقدّم لكم 
حساباء وأن أدلي لكم بالأسباب التي تجعلني أنظر إلى الرجل الذي قضى 
حياته في الفلسفة حقّاء على أنَّ نفسه مليئة بثقة عظيمة في ساعة الوت . 
وان هو الذي يأمل أملاً عظيًا في أن يلقى في الدار الآخرة» خيرات 
عظيمة جذَّاء حين يموت. كيف یکون الأمر حّا هكذا؟ هاكيا أي 
سيمياس وسيبيّس › ما سوف أجتهد في تفسيره لكيا: في الواقع أني أخشى 
آن سائر الناس يجهلون أنَّ الانسان التعلّق بالفلسفة بمعناها الحقيقيّ» 
منشغل في أن يموت وأن يكون ميمًا. وإذا كانت هذه هي الحقيقة» فمن 
المستغرب حمًا أل تم باي شيء آخر طول حياته سوى الوت. ثم إذا 
جاء هذا الئيء غضب له وهو الذي كان حيّى ذلك الوقت موضع حبه 
واهتامه 

هنا أخذ سیمیاس یضحك نم قال: «بحقّ الاله زیوس يا سقراط 

له لم تكن عندي أيّةَ رغبة في الضحك منذ هنيهةء ولكنّك أنت الذي 
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أضحكتني. ذلك أن أعتقد أنَّ الشعب إذا ما سمعك تتحدّث مکذا, 
سيجد أن من الصواب حقًا مهاجمة أولئك الذين يشتغلون بالفلسفةء 
وسينضعٌ إليهم في ذلك جيع أهل بلادنا بدون تَحفُظ. وسيقولون إِنَّ 
الحقيقة الخالصة هی أنَّ الذين يشتغلون بالفلسفة أناس يتوقون إلى الموت. 
وإذا كان هناك شيء لا يعرفه الشعب. فهو أن هذا حقًا هو المصير الذي 
يستحقّونه! - ولعمري يا سيمياس أنَّ الشعب مصيب في هذاالقول -. 
سوى أله لا يدري أن ذلك حقّء ولا يدري على أيّة صورة يرغب 
الفلاسفة في الموت» وباي طريقة أيضًا يستحمّون الموتء وأيّ نوع من 
الوت يستحقّه أولئك الذين هم فلاسفة حمًا. ثم قال له من الواجب أن 
نتمحدّث في ما بیننا وندع الجمهور جانّا! 


«هل الموت في رأينا شيء سینه؟ فاجاب سيمياس: نعم من غير 
شكٌ ‏ وهل الموت شيء آخر غير انفصال النفس عن الجسم؟ ثم موت 
الإنسان. اليس هو أن ينفرد الجسم بنفسه بعيدًا عن النفسء منفصلاً 
عنباء وان النفس تنفرد من جهتها بذاتها بعيدة عن الجسم منعزلة عنه؛ 
إن الوت ليس شيئًا آخر غير هذا. أليس كذلك؟ فقال كلآء واغا هو هذا 
بعينه . - ولننظر الآن يا صاحبي هل يمكنك أن تشاركني رأبي . فالواقع أن 
هذا شرط لتقدّمنا في معرفة موضوع بحثنا. فهل من شأن الفيلسوف في 
نظرك أن يجتهد في تحصيل اللذات الزعومة کالأکل والملبس؟ 

فقال سيمياس: بأقل ما یکن يا سقراط ‏ وملذَّات الب -؟ كلاً 
على الاطلاق! - ثم سائر مطالب الجسد؟ هل ترى أن لها قيمة في نظر مثل 
هذا الرجل؟ فامتلاك ثوب مثلاً أو نعال متازة أو أي ازيئة أخرى للجسم؛ 
هل هذه الأشياء قيمة عنده؟ أو ترى أنه محتقرهاء أللهم إل كن هناد 
قوة قاهرة تضطره أن یاخذ منبا بنصیب؟ فقال سیمیاس: في رأيي أنه لا 
يأبه ما على الأقلّ إذا كان فیلسوفا حقا. 

فاستطرد سقراط قائلاً: حيئذٍء هل من رأيك أن مشاغل مثل هذا 
الرجل لا نجه إلى ما يتعلّق بالجسد؟ أم بالعکس تنفصل عن الجسدء 
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وتتتحوّل نحو النفس في حدود مقدرته؟ - نعم» ما في ذلك شك - وني 
البدايةء هل في مثل هذه الظروف إذن يظهر الفیلسوف. أي عندما يعمل 
جاهدًا في فك صلة الفس بابلسد. الأمر الذي لا یفعله آي رجل 
آخر؟ ‏ هذا واضح كلّ الوضوح - وبدون شلف هل ین رأي الجمهور يا 
سیمیاس. أنَّ الرجل الذي لا جد لذَّة في مثل هذه الأشياءء والذي لا 
يأخذ منها بنصیب. لا یستحق أن يعيش» بل بالعکس يبدو قريبًا من 
منیته» عندما لا يقيم وزئا للملدّات التي بذ الجسد مطيّتها؟(1) - إن ما 
تقوله هو بالتأكيد الحقيقة بعینها. والآن في ما بخص العقل بذاته» آجبتي 
بنعم أو لا: هل يقوم الجسد عقبة في سبيل البحث؟ فإن فكري ترجع 
مثلاً إلى هذا: هل تصل بعض الحقائق إلى الناس بالبصی كا تصل 
إليهم بالسمع» آم أنّ هذا الأمر على الأقلّ هو كا يكرّره لنا الشعراء دون 
انقطاع من نا لا نسمع ولا نبصر شينًا على حقيقته؟ ومع ذلك إذا لم يكن 
هاتين الحالتين من بين الاحساسات الجسديّة حقيقة يقينء فلا يمكن أن نتوقع 
معرفة أكثر حقيقة من الاحساسات الأخرى التي هي في ما أظنْ آدن منها في 
الواقع . أليس هذا هو رايك أيضًا؟ ‏ فقال هذا مؤكّد تامّاء فقال سقراط : 
متى إِذّا تصل النفس إلى الحقيقة؟ فمن ناحية» عندما يكون شروع النفس 
في مواجهة مسألة ما بمساعدة الجسد فان الأمر حينئذٍ يكون واضخاء ذلك 
أل الجسد يخدعها تمامًا ‏ نك تقول حقًا. ‏ ومن ثم أليس في فعل التعمّل 
دا أن النفس ترى بوضوح حقيقة الشيء» وتظهر ها هذه في جلاء؟ - نعم 
وها لتعقل على أحسن حال بدون شك حين لا يعتريها أي اضطراب من 
أيه جهت لا من السمعء ولا من البصرء ولا من ألم أو لذّة آیضّاء ولكن 
على العکس حين تنعزل بنفسها بقدر الستطاع وتطرح الجسد جانبّاء 
وحين تقطع» ما استطاعت» كل صلة وكل ارتباط بهء تائقة إلى الحقيقة - 
إن هذا صحیح! - وفوق ذلك أليس في هذه الحالة أن نفس الفيلسوف 
)١(‏ المعنى الإجمالي لتلك الصفة: إن أغلب الناس يجدون في مطالب الجسد لذَّة واي لذَّة 
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تزدري الجسد إلى أبعد حدّ وتبرب منه» بینا هي تسعى من جهة آخری 
إلى الانفراد بنفسها؟ ‏ إِنّ هذا واضح كل الوضوح! 


- والان ماذا تقول يا سیمیاس في ما يلي؟ آثبت وجود شي» یکون 
عادلاً» وحده آم ننکره؟ نا نثبته بكلّ تأکید وحقّ الاله زیوس - وهلا 
نثيت کذلك وجود شيء «جیل» و«خير»؟ - كيف لا؟ - أليس من الحقّق 
الان أنّك لم تر إطلاقًا بعينيك شيئًا من هذا القبیل؟ فأجاب: كلا بالرّة- 
أتكون دا قد أدركتها بحاسة أخرى غير تلك الي تتخذ من الحسد أداة 
لها؟ ثح ثم إن ما اتکلّم عنه ما ینطبق على کل شيء کا ينطبق عل 
«العظمة» و«الصحة» و«القوة»» وعن سائر الاشیای له دون استثناء وي 
عبارة واحدق حقيقة الشیء: أي بالضبط ما تکون عليه کل من هذه 
الاشیاء. هل تتمّ ۱ ملاحظة ما في هذه الأشياء من حقیقة» عن طریق 
الجسد؟ أو إِنّ ما يحدث هو بالاحری أن ذلك الذي یکون من بیننا قد 
استعدّء إلى أعظم درجة وبكل دقةء لان یتعقّل في ذاتها کل واحد من 
هذه الأشياء التي ينظر إليها ويتخذها موضوعًاء هو الذي يجب أن يقرب 
إلى أقصى حدّ من معرفة كلّ واحدة منها؟ ‏ هذا مود إطلانًا وعل 
ذلك. فمن ذا الذي يحمّق هذه النتيجة في أتمّ صفائهاء إذ لم يكن ذلك 
الذی يستخدم الفكر وحده, في أعلى درجة ممكنة. ليقرب من کل شيء: 
دون أن يلجأ في عمل الفكر لا للبصر ولا لأية حاسّة أخحرى» ودون أن 
جر وراءه واحدة منها في الاستدلالات؟ وذلك الذي يشرع بواسطة الفكر 
ف ذاته وبذاته وبدون خلط, في اكتشاف الحقائق» كل مها في ذاتها 
کذلك. وبذاتها بدون خلط؟ هذا بعد أن یتخلّص ما أمكن من عينيه ومن 
أذنيه أو بتعبير أصحّ من الجسد جلةء إذ له هو الذي يسبب الاضطراب 
للفس كلا اتصلت بهء ويمنعها من الحصول على الحقيقة والتفكير؟ 
أليس هذا هو يا سيمياس» الذي يدرك الحقيقةء إذا كان ثم في العام 
إنسان يدركها؟ قأجاب سیمیاس: من الستحیل, يا سقراط, أن يكون 
هناك كلام أكثر حمّا من هذا! 
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واستطرد سقراط قائلاً: على ذلك» فن کل هذه الاعتبارات 5 
بالضرورة في نفوس الفلاسفة الحقيقيين اعتقادًا كفيلاً بأن يوحي إليهم في 
أحاديثهم كلامًا كالتالي: «نعم قد يكون هناك طريق ضيّق يقودنا مباشرة 
حين يصحبنا التعقّل في البحث. وهذا هو طالا أل جسدنا موجود معناء 
وطالما أن نفسنا ممتزجة بهذا الشيء الرديء. فلن نحصل على موضوع 
رغبتنا بقدر يكفي لأن نقول إِنَّ هذا الموضوع هو الحقيقة. وفي الواقع أنَّ 
الجسد لا يقيم آلاف التاعب بالنسبة لضروريّات الحياة فحسب. ولكن قد 
تطرأ أيضًا بعض الأمراض. وهذه عقبات جديدة تعترض سبيلنا إلى 
الحقيقة! والجسد يملأنا بأنواع الحبٌ والرغبات والخوف» وكلّ أنواع 
الخيالات والخزعبلات التي لا تحصى. إلى درجة أن بواسطته (نعم هذه 
هي حمًا الكلمة المعروفة) لا تأتيناء حقيقة ولا مرّة واحدة أيّة فكرة 
سليمة! أنظر إلى الحروب والفتن والمعارك ليس لما من باعث غير احسد 
ومطالبه. فامتلاك الخيرات هو السبب الأصلّ لجميع الحروب. وإذا كنا 
مدفوعين إلى تحصيل الحبرات. فان ذلك بسبب الجسد الذي يصيّرنا عبيدًا 
في خدمته! وبسبب زلّقه أيضًا. بسبب كلّ هذاء نحن نتكاسل في 
التفلسف. ولكن تًا يزيد العلين بلة» آنا إذ نصل في النهاية إلى أن يكون 
لا بعض افدوء من جانبه لكي نز نتجه إلى موضوع ما من التفكير فلا 
أبحاثنا یسودها الاضطراب من جدید ومن كلّ جهة» بسبب هذا الدخیل 
الذي يجعل في أذاننا وقرًا ويبعث فينا اضطرابًا ويشيع قلمّاء إلى درجة 
تجعلنا عاجزين عن غییز الحقيقة» وبالعكس قد اتنا أنّنا إذا أردنا أن 
نعرف شيئًا ما معرفة خالصةء يجب علینا أن ننفصل عنهء وأن ننظر إلى 
الأشياء في ذاتها وبالنفس ذاتهاء وحینئذ» فيها یلوح. نحصل على الشيء 
الذي نعلن أنّنا نحبّهء وهو الفكر. وذلك عندما نموت كا تعني هذه 
الحجّةء وليس خلال حياتنا! وإذا كان من المستحيل في الواقع ألا نعرف 
شيئًا ما معرفة خالصة. في حالة الاتصال بالجسدء فأحد أمرين: إما أنه 
ليس من الممكن لناء بأي حال من الأحوال أن نصل إلى تحصيل العرفق 
واما أن يتيسّر لنا ذلك بعد الموت» لأنْ النفس في هذه اللحظت لن 
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قبل ذلك تکون في ذاعها وبذاتها مستقلّة عن الجسد. وفضلاً عن ذلك 
يبدو أن هذا هو الوضم الذي نکون فيه آقرب ما يمكن إلى العرفة في أثناء 
حياتناء أي حینا لا يكون لنا بقدر المستطاع أي ارتباط أو صلة بالجسد 
ال للضرورة القصوى. وحینا لا تصلنا عدوى من طبيعته الفاسدة؛ 
ولكدّنا نکون بالعكس أنقياء من کل صلة به» وح ى اليوم الذي فيه يفك 
الإله بنفسه كل قيودنا. وعندما نصل في النهاية إلى التطهّر على هذا 
النحوء لأنّنا نکون قد تخلصنا من حاقة الجسدء فإنّنا شحد في ما يظهر 
بكائنات شبيهة بناء ونعرف بأنفسنا فقط كلّ ما هو خال من الاختلاط 
(أي بسيط). ومن جهة أخرىء من المحتمل أن تكون هذه هي الحقيقة. 
اما أن لا يكون الإنسان نقيًا ويستحوذ على ما هو نقىّ» فهذا في الواقع ما 
لا يسمح به وان كنا نخشاه». هذه هي بالضرورة في ما أعتقد يا 
سيمياس» الأقوال المتبادلة والأحكام الصادرة من جميع آولتك الذين هم 
أصدقاء المعرفة بمعنى الكلمة. ألا يبدو لك الأمر كذلك؟ ‏ نعم وليس 
هناك شيء أرجح من ذلك يا سقراط. 


التطهير 
وتابع سقراط حديثه قائلاً: هكذا يا صاح, إذا كانت هذه هي 
الحقيقة» فيا له من رجاء عظيم لذلك الذي بلغ هذه الرحلة من طريقي! 
وإذا تم هذا الأمرء أي الخلود في مكان ماء فإِنْ هذا الانسان سيحصل 
بمقدار كاف على ما كان من جانبنا جاية جهود عظيم أثناء الحياة السابقة 
ولذلك فإِنْ هذا السفر الذي أؤمر به الآن مصحوب بأمل سعیدء وبا مئل 
يحدث ذلك لكل من يقدر أن فكره على استعداد» ويستطيع أن يقول اه 
متطهر . فقال سیمیاس: هذا مؤكد. ولكن أليس التطهر بالذات هو ما 
تقول به السئّة القدیة۱) ا أي وضع النفس بعيدًا عن الحسد بقدر 
الإمكان» وتعويدها أن ترجع إلى ذاتهاء وتجمع ذاتها متخلصة من كل 


(۱) أي الأروفية. 
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وجهة من وجهات ابلسد. وآن تعيش ما استطاعت في الظروف الحالية 
تمامًا كما تعيش في الظروف الستقبلت منفردة في نفسهاء منفصلة عن 
الجسدء كما لو كانت قد تحلّلت من قيوده؟ ‏ فقال: هذا مؤكّد ‏ ثم أليس 
حقًا أن المعنى الدقيق لكلمة «موت» هو أن النفس تنفصل وتنعزل عن 
المسد؟ ‏ هذا حن تّامًا ‏ وأمًا الذين يملكون داثمًا هذا الانفصال» كيا 
نقول» أكثر من غيرهمء والذين هم وحدهم متمّون بهء فهم آولئك 
الذين يشتغلون بالفلسفة بمعنى الكلمة: فالموضوع اخاص الذي يمارسه 
الفلاسفة» هو فصل النفس عن الحسد وإبعادها عنه. أليس كذلك؟ ‏ 
هذا واضح كل الوضوح. 


ألا یکون ذلك إِذَّاء كا قلت في البدایة» مزا مضحکا من جانب 
رجل كان يستعدّ طوال حياته ليقرّب بقدر الستطاع أسلوب حیاته من 
الحالة التي يكون علیها الانسان عندما یکون مينّاء أن یثور بعد ذلك ضد 
النهاية عندما تعرض له! ‏ إِنّه شيء مضحك بالتأكيد! فقال سقراط: وعلى 
ذلك. يا سیمیاس. فالحقيقة أن أولئك الذين يشتغلون بالفلسفة بعناها 
القيقي. يتدربون على الموت» ون فكرة الوت أقلّ رهبة لديم من لدى 
بقيّة الناس! وهذا ما يجب الحكم فيه أنه إذا كان حفّا أنبم قد خاصموا 
جسدهم بکل طريقة» وإذا كانوا من ناحية أخرى يرغبون في أن تکون 
نفسهم في ذاتها وبذاتهاء وكان تحقيق هذا الأمر مع ذلك يرعبهم ويثيرهم» 
ألا يكون ذلك منتهى الحاقة والغباوة! وكذلك رحيلهم بدون اغتباط إلى 
ذلك المكانء حيث يأملون أن يلقوا فیه. عند وصولهم. ذلك الذي كان 
موضع حبّهم أثناء الحياةء أي الفكر الذي كانوا يعيشون له. إن موضوع 
محبّة الإنسان من مثل الزوجات والصبيان الذين استطاعوا وهم ميّتون أن 
يوحوا إلى کثبرین. أن يذهبوا ختارین إلى ديار هاديس لیلحقوا ہم» 
وهؤلاء يحدوهم الأمل بام سيجدون هناك موضوع رغبتهم ويعيشون 
معه! وعلى النقيض من ذلك» الرجل الذي يكون قد هام بالفكرء والذي 
يكون قد اعتنق بحرارة ذلك الأمل بأنّه لن يلقى الفكر لقَاءٌ حا الا عند 
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هاديس» هل هذا الرجل میج غضيًا عند الوت وهلاً یختبط عند ذهابه 
إلى تلك الدیار نفسها؟ هذا ما يجب أن نعلمه إذا كان حفٌا هذا الرجل يا 
صاح فیلسوفا حمًا. فإِلّه يؤمن نا قويا باه لن يلقى الفكر خالصًا في أي 
مكان الا هناك . أمّا ذا كان الأمر كذلك. ألا يكون الفزع من الموت عند 
مثل هذا الرجل منتهى الغباوق كا قلت منذ لحظة؟ فقال: منتهاها بكل 
تأکید» قسیّا بزيوس! 


الفضيلة الق 

وتابع سقراط قائلاً: قل لي ألا يكفيك الدلیل الآني؟ آلیس الرجل 
الذي تراه يغضب ساعة الوت هو ذلك الذي لا مب الحكمة. ولكنّه 
يحب الجسد؟ ولرتما أحبٌ هذا الرجل نفسه الثروة أيضّاء وريا أحبٌ الجاه 
والالقاب علاوة على ذلك. الما أحد هذين الشیئین أو الآخرء ولما الشيتين 
مجتمعين. فاجاب: ان الأمر کا تقول بدون شلف. وعلى ذلك يا سيمياس 
ألا ينطبق ما ندعوه بالشجاعة في أعلى درجاتها على أولئك الذين يكون 
استعدادهم على العکس ما كنت آقول؟ - لیس هناك آدنی شلف! - ألا 
یکون الأمر بالثل في ما يختصٌ بالاعتدال بالعنی الشائع لكلمة الاعتدال؟ 
آلا یکون كبح جاح الشهوات. واتخاذ موقف الازدراء والحكمة نحوهاء 
خاضًا ببؤلاء وحدهم الذين يحتقرون الجسد إلى آبعد حدَّء ویعیشون في 
أحضان الفلسفة؟ فقال: بالضرورة. وانظر في الواقع وتأمّل ببساطة 
شجاعة باقی الناس وتأمّل کذلك اعتداهم» فستجد فیها كل الغرابة - 
وكيف يكون ذلك يا سقراط؟ فأجاب قائلاً: نك لا تجهل أن الوت يعتبر 
عند بقئّة الناس في عداد النوازل الکبری- آه إن أعرف ذلك! ‏ ثم آلا 
يحفز الخوف من مصائب أك ذوي الشجاعة منهم إلى مواجهة الوت» 
حين تقضی الحال مواجهته؟ - إنَّه لكذلك! - وهكذا بالخوف ويكونهم 
حائفین» صار کل الناس شجعانًا ما عدا الفلاسفة. ومع ذلك فليس من 
العقول أن یستطیع الخوف والجبن أن یود الشجاعة! - إن ذلك ثابت 
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بالتاكيد! ‏ ولنتقل إلى أصحاب الحكمة() منبم. ألا يحدث لهم بالثل أن 
يكون نوع من فساد السيرة هو مبداً عفّتهم؟ ومهیا نقل باستحالة ذلك» 
إلا أن الواقع مع ذلك أنَبم يبلغون مثل هذه الحالة بعمّتهم البلهاء! ذلك 
لانم يخشون أن يحرموا من لذّات أخرى يشتهونهاء وإذا ما امتنعوا عن 
بعض اللذّات» فذلك لا هناك لات أخرى تسيطر عليهم. ومهیا سينا 
الخضوع للات فسادا. الا أن هؤلاء الناس مع ذلك يخضعون لسلطان 
بعض اللذّات . وپذا هم يسيطرون على لذات أخرى. وهذا يشبه عامّا ما 
قلناه منذ هنيهة, من أن أصل عفّتهم هو نوع من الفساد! - هذا محتمل في 
الحقيقة . 


(۱) یقصد سقراط هنا الحكمة العمليةء أي نوا من الحرص والفطنة. 
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وظيفة الفا wo»‏ 


من کتاب «فيدون». ترحمة وتعليق د. علي النشار وعباس 
الشر بين › دار العارف الصفحات 55 ۰.۷٩‏ 
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يا صديقي سیمیاس وأنت يا سیبیس. تلك هي الدوافع التي تجعل 
أولئك الذين يشتغلون بالفلسفت بعناها الحقيقيَ» يبتعدون عن كل 
الرغبات الحسديّة دون استثناء. متّخذین هم موقفا ابا ولا یستسلمون 
ها. فلا يخيفهم فقدان ثروتهم ولا العوزء كا يخيف ذلك عامّة عبي 
الثروة؛ وکذلك الحياة بدون مناصب ولا مجد والتي تنشأ عن سوء اف 
ليس من شانبا أن تخيفهم كا تخیف آولشك الذین یعشقون الناصب 
والسلطان. إنَّهم ییتعدون عن مثل هذه الرغبات. - فقال سیپیس: إن 
عکس هذا يا سقراط, لا یلیق بهم في الواقع! ب فقال: بالتاکید» قسيًا 
بزیوس. وهذا هو السبب إِذَّا با سیبیس في أن الرجل الذي يعنى إلى حد 
ما بنفسه» والذي لا يقضي حياته في العناية بجسده» هذا الرجل يترك 
هؤلاء الناس جملة وشأنهم. فإِنَّ طريقه لا یتفق مع طريق أولئك الذين لا 
يعرفون أين هم ذاهبون؛ ولكن من جهته. عندما يقدر أنه لا ينبغي له 
العمل ضِدّ الفلسفت ولا ضدّ وظيفتها في تحريرنا وتطهيرناء فإنّه إلى هذه 
الناحية يتجه ويتبعها في الطريق التي ترسمه له. على أية صورة يا سقراط؟ 
فأجاب: سأخيرك. إن ذلك. کا ترى» شىء معروف جدًا عند عبّي 
المعرفة» فان نفوسهم عندما تستولي عليها الفلسفة» كانت مرتبطة تمام 
الارتباط بجسد وملتصقة بهء وأنّه كان لما ممثابة سياج كانت مضطرّة إلى 
النظر من خلاله إلى الوجدات بدلاً من أن تنظر إليها بوسائلها الخاضة 
ومن خلال ذاتهاء وأخيرًا كانت تتمرّغ في جهل مطبق. والغريب من آمر 
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هذا السياج الذي فطنت إليه الفلسفةء أنه من صنع الرغبق وان ذلك 
الذي يعاونه أكبر معاونة في تكبيل المقيّد بقيوده» ریا يكون هذه الرغبة 
ذاتها! وعلى هذاء فأقول إِنَّ ما لا جهله بو العرفت هو أن الفلسفت 
وقد ملكت النفوس التي هذا هو حافا تعطيهم أسبابها بلطف» وتقوم بفك 
قيودهم بان تبين لهم باي الأوهام تفيض الدراسة التي نتم بواسطة الأعين 
وباي الأوهام كذلك تفيض تلك التي وسيلتها الآذان وحواسّنا الأخرى» 
وتقنعهم ایشا بان يتخلّصوا منها ويمتنعوا عن استخدامها الا إذا اضطرٌتهم 
الحاجة» وأخيرًا توصيهم بان تتجمّع النفس وتترگز في ذاتهاء ولا تثق 
بشيء آخر غير ذاتهاء ومهما يكن موضوع تفكيرها في نفسه وبنفسه» وحن 
تمارسهء لذاتها وبذاتها. وعلى الضدّ إذا ما كانت هناك وسائل أخرى للنظر 
في هذا الوضوع یا کان» والذي یتغتر بغار أحواله فلا تعترف له بأية 
حقيقة» لا ما هو من هذا القبيل هو محسوس ومنظور أمّا ما تراه 
بوسائلها الخاصّة فهو معقول. وفي الوقت نفسه غير منظور! 

وإنّ هذا التحدر هو ما لا يجب على نفس الفيلسوف ال أن تفگر 
£ معاوضتهء فتنأى بذلك عن اللات كما تنأى عن الرغبات والالام 
والخاوف بقدر ما لديا من قوة. وهي تری في الواقع أله عندما تشعر 
بشلة السرور والام أو بالخوف أو الرغبةء حینتذ مها يبلغ الشرّ الذي 
ينزل بنا في هذه المناسبة» من بين تلك الشرور التي يمكن تصورهاء كأن 
غرض مثلاً أو نفقد ثروتنا بسبب رغباتناء فلا يوجد شر ما لا يفوقه الشر 
الأعظمء فلهذا الشر نألمء ومع ذلك لا نقيم له وزئا! - فقال سيبيس: وما 
هو هذا الشه يا سقراط! ذلك أنه تكون في كل نفس إنسانية قوة اللذّة أو 
شدّة الألم لأيّ مناسبة مصحو بة بالاعتقاد بان موضوع هذه اللذّة أو ذلك 
الا هو أوضح وأحقّ ما يكون» في حين أنَّ الأمر ليس كذلك. ألسنا 
حينئل بصدد أشياء منظورة إلى کر حدٌ؟ ‏ نعم إطلاقًا .- آلیس في أمثال 
هذه الانفعالات تخضع النفس لأقصى درجة لقيود الجسد؟ - قل لي كيف 
يكون ذلك؟ ‏ اليك ما يلي: إن كلّ لذّة وكلّ ألم لهو نوع من المسمار يسمر 
النفس بالجمسد ويربطها به ويجعلها بذلك حاصلة على الجسديةء وتحكم 
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على حقيقة الأشياء طبقّا لتأکیدات الجسد. ومن كونها بذلك توافق الجسم 
في أحكامه. وتلذٌ بنفس الاشیای فإِلّه يجب بالضرورة في ما أعتقدء أن 
يحدث فيها اتفاق ميول كا يحدث اتفاق ثقافة» وهي تكون كذلك بحيث 
لا تصل إلى هاديس في حالة طهارة» ولكن على العکس. تكون مدئسة 
بالجسد الذي خرجت منه. والنتيجة أمّْا لا تلبث أن تتقمقص جسدًا آخر» 
حیث تتّخذ بذورهاء ان صح هذا التعبير» وتنشب جذورهاء وینتج من 
ذلك اما حرم من کل حقّ في أن تشارك ني وجود كل ما هو إِلميَ» وفي 
الوقت نفسه. ما هو نقي وفرید من ناحية صورته. فقال سیبیس : إن 
كلامك يا سقراط هو الحقيقة بعینها! - تلك هي يا E‏ التي 
من أجلها یکون أولئك الذین هم بحق عبو ارف سک أو شجعان» 
لا من أجل تلك الدوافع التي یذکرها العامّت الا إذا كان هذا الأخير هو 
رأيك؟ ‏ کلاٌ. لیس هذا رايي بكلٌ تأكيد . وعلى العکس إليك كيف 
تحسب نفس فلسفيّة حسابها بدون شل: نها لن تذهب في التخيّل إلى أنّه 
متى كان عمل الفلسفة هو تحريرهاء أن ر راضية لرحة الملذّات 
والالام 0 في القيود والأغلال» ولا أن تة تقوم بعكس النسيج اللاخهائيّ 
الذي كانت تقوم به بنیلوب. 
لا ! ۹ تهدّئ الاهواء وتقتفي خطوات الاستدلال. ولا تکت عن 
أن تكون حاضرة فيه. وتتناول ما هو حى وما هو اي وما لا يقع تحت 
الظنَء > كمنظر عام وطعام أيضًاء مقتنعة بأنّا هكذا يجب أن تحيا ما دامت 
حياتهاء وأنّه يجب علاوة على ذلك بعد نايتهاء أن ترحل إلى ما يقرب 
منها ویلائمها. وأن تتخلّص هكذا من النقص الانسان! ومن حيث ان 
ثقافتها كانت کذلك. فلا خوف هناك من أن تفزع. ومن حيث لما» يا 
سيمياس ويا سيبيس قد مارست هذاء فهي لا تخشى أن تتشتت في 
اللحظة التي فيها تنفصل عن الجسدء أو تتبدّد في مهب الرياح» أو تطير 
عند رحيلها وألا توجد في مكان ما! 


۱۱۸ هت 


ییا الم زد 


من کتاب «فیدون». الصفحات ۰۱۸۲ ۰۱۸۵ 
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- حسئاء ولکن بقي شيء آخر يا سمياس» أثمّة عدل مطلق أم 
لیس له وجود؟ 

- لا ريب في أنه موجود 

- وجمال مطلق وخير مطلق؟ 

- بالطیع 

- ولکن هل حدث لك أن ریت واحدًا منها بعينيك؟ 

- يقيئًا ۸ آره 

- ألم تدرکها قط بأيّة حاسّة جثانيّة آحری؟ (ولست أتحدّث عن هذه 
وحدها بل كذلك عن العظمة المطلقة وعن الصححة وعن القوة وعن ذات 
كل شيءء أي حقيقة طبيعته) ألم يأتك علمها قط خلال أعضاء الجسد؟ 
أليس الذي يريد عقله على أن يتصور ذات الشيء الذي هو بصدد بحثه 
أضبط تصورء نما يسلك بذلك أخصر السبل التي تؤدّي إلى معرفة 
طبائعها الكثيرة . ۱ 

- يقيئًا 

- أمَا مَن يظفر بمعرفتها أسمى ما تكون نقاء, فهو ذلك الذي 
يسعى إليها واحدة واحدة» فيتناوها بالعقل وحدهء دون أن يأذن للبصر أو 
لغيره من الحواسٌ الأخرى بالتطفل أو التدخل في مشاركة العقل وهو 
منصرف إلى التفكير» بل ينفذ بأشعّة العقل ذاتهاء بكلّ صفائهاء إلى ضوء 
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ما فیها من حقائق. بعد أن یکون قد تخلص من عينيه وأذنیه, بل ومن 
كل جسده الذي لا يرى فيه الا عنصر هویش یعوق الروح عن إدراك 
المعرفة ما دام متصلاً بها اليس أرجح الظنّ أن یظفر مثل هذا الرجل 
بمعرفة الوجود. إن كانت معرفته في مقدور البشر على الاطلاق؟ 


قاجاب سمياس: زد في ذلك يا سقراط ما رائعًا 


- آولیس لزامًا على الفلاسفة الق إذا هم اعتبروا ذلك كلّه أن 
یخوصوا في أفكارهم, فإذا ما التقوا تحدّث بعضهم إلى بعض عن تفكيرهم 
يمثل هذه العبارة: لا قد اهتدينا إلى سبيل من التأمل قمين أن ينتهى بنا 
وباطدل إلى هذه النتيجة: وهي أنه ما دمنا في أجسادنا وما دامت الروح 
جمتزجة بهذه الكتلة من الشرّء فلن تبلغ شهوتنا حذ الرضی. وإنْها لشهوة 
الحقيقة. ذلك لأنّ الجسد مصدر لعناء متّصلء عله هذه الحاجة إلى 
الطعام. وهو كذلك عرضة للمرض الذي ينتابنا فيحول بيننا وبين البحث 
عن الحقيقة» وهو كا يقول الناس» أبدًا لا يدع لنا السبيل إلى تحصيل 
فكرة واحدق لا يملأنا به من صنوف اب والشهوات والمخاوف والأوهام 
والاهواء» وكلٌ ضرب من ضروب الجهالة» ولا فمن أين تأي الحروب 
والعارك والأحزاب إن لم تكن آتية من الجسد وشهوات الجسد. فالحروب 
يثيرها حب الالء والال لا يجمع من أجل ابسد وخدمته. ومن جراء 
هذا كله يضيع الوقت الذي كان ينبغي أن ينفق في الفلسفة هذا ولو تيا 
للفلسفة الیل والفراغ لنفث الجسد في مجرى الكل الشغب والاضطراب 
والنوف ليحول بيئنا وبين رؤية الحقيقة. وقد دلت التجارب جميعًا عل أنه 
لو كان لنا أن نظفر عن شيء ما عرفة خالصة لوجب أن نتخّص من 
السدء ولزم على الروح أن تشهد بجوهرها جواهر الأشیاء جميعًا؛ ولست 
أحسبنا الا ظافرين با نبتغي» وهو ما نزعم ننا وی وأعني به الحكمة. 
لا آثناء حياتنا بل بعد الوت كا تبن من الحديث فان كانت الروح 
عن تحصيل المعرفة وهي في رفقة الجسدء > فالنتيجة كنا یظهر أحد 
ما أن تکون العرفة ليست على الاطلاق حقيقة بالتحصیل. وإما 


عاجزة 
أمرين : 
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أنّ تحصيلها یکون بعد الوت إن كانت جديرة به؛ فعندئذ» وعندئذ فقط 
تتعزل الروح في نفسها مستقلّة عن الجسدء وأحسب أننا في هذه الحياة 
الحاضرة نسلك أخصر السبل إلى المعرفة» لو كنا نبذل نحو الجسد أقلّ ما 
يمكن بذله من عناية وشغف» فلا نصطبغ بصبغة الجسد. بل نظلٌ أصفياء 
إلى الساعة التى يشاء فيها الله نفسه أن يحل وثاقناء فإذا ما تطهرنا من 
آدران افسد وکا أنقياء, وتجاذينا مع سائر الأرواح النقيّة أطراف 
احدیث. تعرّفنا آنفسنا في الأشعّة الصافية التي تضیء في کل مكان. فلا 
طاهرء یه لن يسع عي الفلسفة الحقيقيّة. يا سمیاس الا أن يفكّروا في 
هذه الألفاظ وأشباههاء وأن یقوفا بعض لبعضء آفانت موافقی على 
ذلك؟ 


۱۱ ۱ - 


الحواسٌ والفکر 


من کتاب «فیدون». ترحمة وتعلیق د. على النشار وعبّاس 
ا 1 ۰ 7 ١‏ 
الشربيني دار المعارف. الصفحات ۵۱- ۵6 و۸٠‏ - .5١‏ 
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أنظر إلى السألة من الوجهة الآتية: ألا يحدث أن تبدو لنا بعضص 
الأحجار أو قطع الخشب بدون أن تتخی تارة متساوية وتارة أخرى غير 
متساوية؟ ‏ سیمیاس: ج - هذا ثابت بکل تأکید. - ولکن ماذا! هل بدت 
لك الساواة بالذات في بعض الحالات عدم مساواة؟ - لم حدث ذلك قط 
يا سقراط! - بالتالي ليس هناك تمائل بين مساواة هذه الأشياء وبين المساواة 
في ذاتها. - الّه واضح لدي أن هذا غير مكن أبدًا. ‏ ومع ذلك من المؤكد 
أنَّ هذه الاشیاء التساوية نفسها التي تتميّز عن الساوي المذكور» هي التي 
قادتك إلى إدراك وتحصيل معرفة هذا المساوي. ‏ ليس هناك شيء أوضح 
من ذلك. وذلك سواء أكانت الساواة تشبهها أو ۸ تكن تشبهها. اليس 
كذلك؟ ‏ نعم بكل تأكيد. فقال سقراط: فالتمییز الأخير لا أهميّة له. 
فمن حيث لد رؤيتك لثيء ماء تجعلك تفگر في شيء آخر فان ما يحدث 
هو بالضرورة تذكّرء سواء أكان هناك تشابه أو تباين . هذا ثابت إطلاقا . 


فاستأنف سقراط كلامه قائلاً: ولكن قل لي هل يسير الأمر على هذا 
النحو في متساويات قطع الخشب» وفي المتساويات التي كنا نتكلّم عنها منذ 
هنيهة! وهل تبدو لنا هذه المتساويات کا تبدو لنا حقيقة المتساويات 
بالذات؟ وهل ينقصها شيء أم لا من هذه الحقيقة لكي تلائم ماهيّة 
التساوي؟ فقال: هيه! إِنّه ينقصها الكثير! ‏ ثم ألسنا مّفقین على هذا؟ 
عندما نرى شيئًا ما نقول لأنفسنا: «هذا الشيء الذي آراه الآن ييل إلى 
أن يتلائم مع حقيقة آخری. ولكن لنقصهء ۸ ينجح في أن يكون مثل 
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الحقيقة التي نحن بصددهاء وبالعکس یکون آدی منها». وبدون شك 
لأجل أن نفگر هذا التفکی ألم يكن من الضروري أن تسنح لنا فرصة 
من قبل لعرفة الحقيقة التي يقرب منها الشيء» مع أله ینقص عنبا! - هذا 
ضروري - وماذا نستخلص من ذلك؟ هل وجدنا آنفسنا أم لا في الحالة 
نفسها بالنسبة للمتساویات والتساوي في ذاته؟ - ماما - ومن الضروري إذن 
أن نكون قد عرفنا من قبل المتساوي» قبل الوقت الذي آعطتنا فيه للمرة 
الأولى رؤية التساویات الفكرة بان جميع المتساويات تتوق إلى أن تكون 
مثل التساوي, ولو آثها مع ذلك تنقص عنه. ‏ ان ذلك هو الأمر بعینه. - 
وهاك علاوة على ذلك ما نحن متّفقون عليه أيضًا: إِنَّ أصل هذا التفكير 
بل إمكان حدوثه لا يأتيان لا من عمل البصر أو اللمس أو أي إحساس 
آخر. وينطبق على جميع الحواسش. ‏ هذا في الواقع يا سقراط صحيح على 
الأقلّ بالنسبة للغرض من هذه الحبّة. - ومهیا يكن من أمرء فمن المؤكد 
أن (حساساتنا هي الي يجب أن تعطینا فكرة أنَّ التساویات المحسوسة 
تتوق إلى حقيقة المنساوي ذاتهاء وان كانت ناقصة بالنسبة لما. وإذا كان 
الامر بخلاف ذلك فیذا نقول؟ - نقول الشيء نفسه - وهکذا قبل أن نبدأ 
ف أن نری ونسمع ونحسٌ باي طريقة آحری, يجب أن نكون حاصلین 
من قبل على معرفة التساوي في ذاته وفي حقيقته؛ إي نعم! ذلك لكي 
يتسيّى لنا أن نربط إلى تلك الحقيقة» المتساويات الصادرة عن الإحساس» 
مقرّرين أا كلها تتوق أن تكون شبيهة بتلك القيقة, وبا مع ذلك دی 
منها! ‏ هذه نتيجة لازمة لما سبق أن قلناه من قبل يا سقراط. - ثم أليس 
حمًا تا حالما نولد نشرع في أن نرى ونسمع ونستخدم حواسّنا الأخرى؟ - 
بكلّ تأكيد. ‏ ولكنّنا قلنا اه يجب أن نكون قد حصلنا من قبل على معرم 
المتساوي؟ - نعم - وَإِذّا فمن الضروري› كا يبدوء أن نكون قد حصلنا 
علیها قبل أن نولد - هذا ما يبدو لي . 

۱ حيث انا قد حصلنا عليها قبل الولادة» وحيث إِننا 
نستخدمها عند الولادت فعل ذلك كنا نعرف قبل أن نولدء وحين الولادة 
لیس فقط التساوي والكبير والصغیر» بل کذلك كل ما هو من هذا 
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القبيل. اليس الامر کذلك؟ لأنّ حجنا الآن ليست متعلّقة بالتساوي 
وحده, بل بالجميل في ذاته والخيّر في ذاته. والعادل والقدّيسء وعلی 
العموم طبقًا لتعبيري» کل ما هو عليه طابع «الوجود بالذات»؛ باه أكان 
ذلك في الاسئلة التي توضع أو الاجوبة التي تلقی» بحیث إنه من 
الضروری لنا أن نکون قد حصلنا على معرفة کل هذه الأشیاء قبل 
الميلاد. على فرض أنه بعد أن نکون قد حصلنا علیها لا ننساها أبدًا. وأن 
نولد دائمًا ومعنا هذه العرفت وأن نحتفظ بها دائًا مدى الحياة والمعرفة هي 
في الواقع ما يلي : له بعد معرفة أي شيءء أن يكون هذا تحت تصرُفناء 
وألا تساه أبدًا. أليس «النسيان» هو ترك معرفة ما؟ فقال: بدون أدن 
شك يا سقراط . - وني مقابل ذلك يكن أن نفرض في ما أعتقدء أن هذا 
الاكتساب السابق لولادتنا قد فقدناه عند الولادة» ولكن عند استع‌ال 
حواسّنا في ما بعد تجاه هذه الأشياء التي نحن بصددهاء فإنّنا نكتسب من 
جديد العرفة التي حصلنا عليها في زمن ماض. اليس إذًا ما نسمّیه «تعلّه 
هو اكتساب لمعرفة هي ملكنا؟ وبدون شك إذا ما سمّینا ذلك «تذكُرَا» 
السنا حقين في تسميتنا؟ - بكل تأکید - ومن الممكن في الواقع» وهذا على 
الأقلّ ما ظهر لناء نا إذ ندرك شيعًا ما بالبصر أو بالسمع أو باي حاسّة 
أخرى! فإِن هذا الشيء یی لنا فرصة التفكير في شىء آخر نكون قد 
نسیناه» ویقترب من الأول» سواء شابهه أو لم يشاببه. وغل ذلك أكرّر أن 
الأمر لا يخرج عن شيئين: إِما نا ولدنا ومعنا معرفة الوجودات بالذات» 
وهذه العرفة تکون لنا جميعًا مدی الحياة؛ إِمّا هذاء أو إن هژلاء الذین 
نقول عنهم بعد ولادتهم یم یتعلمون لا يفعلون شيئًا سوى أن 
يتذكروا؛ وني هذه الحالة يكون التعليم تذكُرًا. وعلى هذا النحو يا 
سقراط تكون المسألة قد عرضت عرضا حسنًا! ‏ فاذا تختار اد يا 
يمياس؟ المعرفة عند الولادة» أم تذكرًا لاحقًا لا سبق أن حصلنا عليه 
من معرفة؟ ‏ زني لا أستطيع يا سقراط أن أختار الآن! ‏ ولكن هاك 

اختيارًا تستطيع أن تفعله» بان تقول لي رأيك فيه: 
هل يستطيع الرجل الذي یعرف. أن يبرهن على ما يعرف؟ _ 
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بالضرورة القاهرة يا سقراط. - وهل تعتقد علاوة على ذلك أن کل 
ما تستطیم أن تبرهن على هذه الحقائق التي كنا بصددها منذ هنيهة. فاجاب 
سیمیاس : إن اود ذلك جدَّاء ولکن ما احراني أن أخشى الا يوجد غذا 
وفي مثل هذه الساعة» انسان على ظهر الأرض یستطیع أن یقوم بذلك 
حير قیام - هل ينتج عن ذلك عل الاقل يا سيمياس أنّ معرفة هذه 
الحقائق» بحسب رأيك ليست ملگا لكل الناس؟ - كلا إطلاقًا! ‏ فالناس 
إذن یتذگرون ما عرفوه في زمن مضى. هذا بالضرورة. - وما هو هذا 
الوقت الذي حصلت فيه نفوسنا على معرفة هذه الحقائق؟ من المؤكد أنَّ 
هذا الوقت لا يكن تعيينه ابتداءً من ساعة ميلادنا الانسان. - كلاً 
بالتاکید - إذن هل يكون ذلك قد حصل من قبل. - نعم؟- ومن ثم 
فالنفوس يا سيمياس» كانت موجودة قبل وجودها في الصورة الإنسانية» 
منفصلة عن الحسد ومالكة للفکر- ألا تكون» يا سقراط لحظة میلادنا 
هي اللحظة نفسها التي نحصل فيها على هذه المعارف» لأنّ ذلك أيضًا 
وقت يبقى لنا- . أيمكن أن يكون هذا حقّا يا صاح؟ ولكن حينئذٍ في أي 
وقت نفقدها؟ لأنّه من الوکُد أنّنا ل نکن نستخدمها عندما ولدناء وقد 
اتفقنا على ذلك منذ لظة. وعلی ذلك اما انا نفقدها في اللحظة نفسها 
التي فيها نحصل عليهاء وا أن یکون لديك لحظة آخری تستطيع أن 
تذكرها. محال يا سقراط! والحقيقة هي آي دون أن آدرك تکلمت عن لا 


موضوعات ال حواسٌ والفكر 
-بلء على على العكسء إن ذلك ٠‏ يسن جدّاء ولاذا تعتقد أن الأمر 
من 50 أن سال وا كالآتي : : أي ل من ات 5 أن 


ب ۱۷ - 


يوافق هذه الحالة التي (تکون هي عبارة عن) التبدد؟ ولايخ نوع من 
الاشیاء یتفق أن نخشی هذه الحالة؟ ولأيّ نوع من الوجودات؟ وبعد ذلك 
ألا يجب علینا أن نبحث إذا كانت هذه هي حالة النفس أم لا؟ وأخيرًا أن 
نشعرء بالنسبة لأنفسنا تبعًا للنتيجة» إمّا بالثقة وإمّا بالخوف؟ فقال: هذه 
هي الحقيقة ‏ اليس من اللائم بدا ان ما كان مركّيًا وما هو مرگب 
بطبيعته» يعرض له الانحلال الذي يلائم تركيبه حمًا؟ ولكن إذا حدث 
أن هناك شيئًا ما غير مرگب» أليس أكثر ملاءمة لهذا فقطء منه لأ شيء 
آخرء أن يتفادى هذه الحالة؟ فقال سيبيس: نعم هذا رأبي» وأنّه 
لكذلك. ‏ قل لي: هذه الأشياء التي تكون دائّا هي هي. والتي توجد 
دائًا بالحالة نفسهاء أليس من الراجح جدًا ما هي الأشياء غير المركبة بينم 
الذي يتغيّر والذي تارة يسلك طریقا وتارة طريقًا آخرء هو الثيء 
المركّب؟ - إِنَّه کذلك. في رأبي على الأقلّ. فقال: والآن فلنمض نحو 
هذا الشيء نفسه الذي يقودنا إليه الدليل السابق. فنتساءل: هل هذه 
الحقيقة في ذاتها التي نفشر وجودها في أسئلتنا كا في أجوبتنا قل لي هل 
تبقى داثًا هي هيء أو تارة تكون هكذا وتارة أخرى تكون كذلك؟ 
فالمتساوي في ذاته والجميل في ذاته» وحقيقة كلّ شيء بالذات هل يكن 
أن يكون ذلك عرضةً لتغیر ما؟ أو بالأحرى» ألا يبقى كل واحد من هذه 
الموجودات ذات الصورة الواحدة» في ذاتها وبذاتهاء دائّا هو هو في ذاتهء 
دون أن یقبل أي تخ تخر على الاطلاق» لا في مكان ولا في زمان ولا في شيء 
آخر؟ فقال سيبيس: من الضروري يا سقراط أن كلا منها يحتفظ 
بذائیته . - ومن ناحية أخرى» ماذا يحدث للأمثلة المتعدّدة للجمال وكذلك 
للرجال والخيول واللابس. أو لأ شيء من هذا القبیل. والتي تکون 
ما متساوية وإمًا حميلة, وبالاختصار کل ما تعنیه بالاسم نفسه الذي تعيي 
به كل الحقائق التي نحن بصددها؟ هل تحتفظ بذاتيّتها؟ أو هي على 
عكبن ما يحدث للأشياء الأولى؟ E‏ أو آن لما لو 
تكلمنا بدفت داتية - فقال: وفي هذه الالة لیا لا تر تبقى أبدًا کا هی . - 


وعلى ذلك آلست تستطيع أن تلمس الآخيرة وأن تراهك وتستطيع 


-1١1١8- 


حواسّك الاخری أن تعطيك الاحساس بهاء بینا الأخرى التي تحتفظ 
بذاتيّتهاء لا کنك مطلقًا أن تدركها بوسيلة ما الا إذا أدركها الفكر, إذ 
إن مثل هذه الأشياء تكون بالأحرى غير مرئيّةء وخفية عن الرؤية؟. 
ققال : لا نستطيع أن نقول أصدق من هذا! 

- هل ترید أن تسلّم اد باه یوجد نوعان من الحقائق؟ إحداهما 
منظورة والأخرى غير منظورة؟ فقال: فلنسلّم بذلك. - وعلاوة على ذلك 
فن تلك التي تکون غير منظورة تحتفظ دائّا بذاتيتهاء بینا النظورة لا 
تحتفظ بذاتيّتها. فقال: فلنسلّم بهذا أيضًا. فقال سقراط: حسنًا! فلنواصل 
بحثنا. اليس حمًا أنه يوجد فينا شيئان: أحدهما الجسد والآخر اللفس؟ - 
فقال: لا شيء أصدق من هذا. ‏ من هذين النوعين إِذَاء ما الذي 
نستطيع أن نقول عنه أكثر شبهًا بالجسد وأقرب إليه؟ فقال: اه لواضح 
للجميع أن الجسد أكثر شبهًا بالنوع النظور. - ومن جهة أخرى. ما 
النفس» وهل هي شيء منظور أم شيء غير منظور؟ فقال: شيء غير 
منظور. فهذاء على الأقل أمر واضح لجميع الناس. ومع ذلك فعندما 
نتكلّم عا هو منظور وعیا هو غير منظورء فهل كلامنا هو بالنسبة للطبيعة 
الإنسانيّة؟ آم هل تعتقد أله بالنسبة لشيء آخر؟ انّه بالنسبة لطبيعة 
الانسان - وعلى هذا ماذا نقول عن النفس؟ أهي شيء منظور أو شيء غير 
منظور أو شيء لا بری؟ - هي شيء لا يُرى- هل هي إِذَا شيء غير 
منظور. - نعم. - هل هناك إذّا للفس شبه بالنوع غير النظور أكثر ما 
للجسدء ولكن للأخير شبه أكثر بالنوع النظور؟ - هذا ضروري ماما يا 
سقراط -. ألم نكن نقول منذ هنيهة ان النفس تستخدم الجسم أحيانا 
لبحث مسالة ماء پواسطة البصر أو السمع أو یه حاسة اعری» لأن 
الجسم هو الآلةء حینا يكون البحث بواسطة من الحواسٌ. حينئلٍ ليست 
النفس کےا كنا نقول» هي التي يجرها الجسد نحو ما لا جفظ بذاتيته 
بدا فتكون هی ذاتها هائمة ومضطربة» وتدور پا الرأس كما لو كانت 
ثملة؟ وذلك لامها تكون على اتصال بأشياء من هذا النوع. هذا مؤكد. - 
واعلم على العكس آثها عندما تكون في ذاتها وبذاتها في هذا الامتحا 


- ۱۱۹ - 


فاتها نتوجه إلى هناك إلى ما هو خالد ولا یفنی وما يبقى هو هو دائمّء 
وبسبب صلتها به» فتها تاخذ بالقرب منهء مکانها الذي يبيحه ها دائيًا 
وجودها في ذاتها وبذاتها. وعلی هذا فا تقف عن هيامهاء وبالقرب من 
هذه الأشياء التي نحن بصددهاء فهي تحتفظ بذاتیتها: ذلك انها تكون 
متصلة بأشياء من هذا النوع. أوليست حالة النفس هذه هي التي ندعوها 
الفکر؟ فقال: هذا يا سقراط قول حسن وصحيح تمامًا؟ 


1١١١ 


العلم ليس الاحساس فقط 


من کتاب «ثیاتوس أو عن العلم». ترجمة د. أميرة حلمي مطر 
اطیثة المصرية العامّة للکتاب. ۰۱۹۷۳ الصفحات ۱۰۵ - ۰۱۱۱ 


-١5١ 


[ستطراد - حول بارمنیدس 


لیودورس: ما احسن قولك با سقراط لأنّه إذا انتهی هذا 
الوضوع فسوف أكون في حل من الاجابة على أسئلتك وبمجرّد ما تبلغ 
مناقشة قضيّة بروتاجوراس خبایتها نکون قد وصلنا للحدود افق علیها. 

ثياتيتوس : کل يا تیودورس حتّی تنتهي أنت وسقراط من الیحث 
الذي وعدتنا به الان فيا يذّعيه القائلون بان كلّ شيء في ثبات. 

یودورس : آشات مثلك يا ثياتيتوس يعلم الشيوخ النكوص من 
تعهّداتهم؟... كلاً إِنَّ الأجدر بك أن تعد نفسك لبحث ما بقي على 
سقراط أن يرهن عليه . 

ثيا: سوف يسعدني هذا إذا رغب سقراط وان كنت أفضّل سیاع 
هذا الموضوع . 

ثيودورس: عندما تدعو سقراط للحوار فکانما تدعو الفرسان للنزال 
قي ساحة الوغى وليس عليك لا أن توجّه إليه الأسئلة وستكون لك هذه 
المتعة . 

س: ولكن لا أظنني ملا دعوة ثياتيتوس يا ثيودورس في 
الموضوعات التي تحدّث عنها. 


رو ۹ 


یودورس : ول لا ترید؟ 

س : أخشى الخاطرة بالقسوة على ملیسوس وغيره من القائلین بأل 
الكل واحد ابت وبخاصّة بارمنیدس» إذ يبدو لي بارمنیدس آشبه ببطل 
كها یقول هوميروس «مبجل عندي بقدر ما هو مهاب» ولقد قابلت هذا 
الرجل عندما كنت شابًا وکان هو شابًا وبدا لي ذا أعياق سامیف, ولذا فإني 
أخشى أن تظل كلياته غير مفهومة لنا وأن یتجاوز فکره فهمنا كا أخشى أن 
أرى الموضوع الذي تسبّب في نقاشنا وهو تعريف العلم قد أغفل إزاء غزو 
الآدلّة الصاخبة بمجرّد أن نفتح ها الباب من جهة أخرى فان الموضوع 
الذي تثيره في هذه الساعة هو على قدر كبير من التعقيد ولا يصح أن 
تاخذه على أله جرد موضوع فرعي وقد يترئّب على التعمّق في بحثه أن 
يتشعّب الموضوع فهمل مسألة العلم» وعلينا أن نتجلب هذا الط 
والأحرى بنا أن نتّجه إلى ثياتيتوس وتصوراته عن العمل ونحاول أن نولده 
:يواسطة ما لدینا من فن في التوليد. 


ثيودورس: هذا ما ينبغي علينا أن نفعله ما دمت ترى أله أفضل . 


المعرفة بواسطة النفس 
سی: حسن إذًا يا ثياتيتوس ولنعد إلى البحث في نقطة ما من الوضوع 
السابق. ألم تقل بان الإحساس هو العلم؟ 
ثيا: أجل. 
وبالاذان؟ 


ثيا: آجل. 


“۳ - 


: فسهولة التعامل بالالفاظ والعبارات واهمال الدقة التناهية ليست 


دليلاً على قلّة التهذیب. . بل الأولى أن یکون العکس. لکننا نضطر 
إلى ذلك بعض الأحيان كا هو الحال في حالتنا احاضرق مثلاً عندما 
نتناول إجابتك فلتفگر إِذّا ما هي الإجابة الأصمّ؟ أن تقول إن 
الأعين هي ما نرى بها أم إِنّها الوسائل التي نرى من خلالحاء وان 
الآذان هل هي ما بها نسمع أم إِمّها الوسائل التي نسمع من خلاها؟ 


: اظن ابا الوسائل التى ندرك من خلاضالا» کل الاحساسات يا 


سقراط ولسنا ندرك بها. 


: وسیکون في الواقم غرييًا يا صديقي الفتی أن تستقر فینا مجموعة 


من الاحساسات. كما لو كانت جنودًا با في جیاد طروادة الفشبية 
ولا یکون هناك طبيعة واحدة - (نفس أو آي شيء آخر ترید) - لا 
تتجمّع فیها کل هذه الاحساسات وا ندرك موضوعات الاحساس 
من خلال أعضاء اس . 


: يبدو لي أنَّ هذا التفسير أصمّ من الآخر. 


: إنَّ ما أبغي تفسيره يتلخّص في معرفة الآتي: هل فينا قوة ثابتة ندرك 


الحواسٌ الأخرى» وهل يمكنك أن ترجع كل هذه الإحساسات إلى 


الجسم؟ 


وقد يكون الأفضل أن تجيب أنت مباشرة بدلاً من أن أجتهد أنا في الاجابة 
بدلا منك. أليست کل هذه الحواس التي تدرك بواسطتها الحارٌ وابحاف أو 


ثيا: 


س: 


لا شیء آخر. 


أتوافقني على التو على أنَّ ما ندرکه بواسطة ملكة معيّنة لا یکون 


زع 11:0۲۵. 


۱۲6 - 


مُدْرَكا بواسطة ملكة آخری؟ ون الادراك الذي ياتيك بالسمع لا 
يمكن أن ياتيك عن طريق البصر وإِنَّ الاحساس الذي يأتيك بالبصر 
لا يمكن أن يأتيك بواسطة السمع. 

ثيا: كيف يكن رفض هذا القول! 

س: وإذا تصوّرت محسوسين في وقت واحد بإدراك مشترك فإِنَّ هذا 
الادراك المشترك لا يأتيك بعضو واحد من أعضاء الس. 

س: وكذلك في ما يتعلّق بالصوت واللون. هل تدرك بفكرك الصفة الأول 
آم کلیه؟ 

ثيا: كليهما طبعًا. 

س : وبالتالي يكون كلّ واحد منها مختلًا عن الآخر ولكن هو بذاته؟ 

س : هیا اثنان في مجموعهماء وکل واحد في حدّ ذاته واحد. 

يا : أجل أيضًا. 

س: فهل أنت قادر على تمييز اختلافهما وتشامبه|؟ 

ثيا: بلا شك. 

س: فبأيّ عضو إذَّا تفكر في هذه الوضوعات؟ إذ إِنّه ليس بواسطة 
قولي: لنفرض أله أمكن البحث عا إذا كان الصوت واللون مالحين 
آم غير مالحين» فا لا شك فيه أنك یر تذکر لي 5 
الق تدرك بها هذه اللوح ومن الواضح طبعًا أثها ليست قدرة 
الابصار ولا السمعء بل غيرها؟ 

ثيا: طبعًا لاء با القدرة التي يكون اللسان آلتها. 


١56ه‎ 


س: حسن ما تقول. ولکن باي عضو تعمل القدرة التي تکشف ی 
هو مشترك لا بين هذه الحسوسات فحسب بل مشترك بين کل 
الأشياء التي تشير إليها بفعل الكينونة ‏ أي أن یکون أو لا یکون)- 
وکل الالفاظ التي ذكرتها في هذا الموضوع في أسئلتنا الأخيرة: فاي 
الأعضاء تنفعل ببذه المشتركات وتتدخل فى ادراك کل منها؟ 

ثيا: أتبغي الحديث عن الوجود واللاوجودء عن التشابه واللاتشابه عن 
الذاتيّة والاختلاف. عن الوحدة وعن الكثرة التي تنطبق على هذه 
الوضوعات؟. وواضح أن سؤالك يتناول أيضًا الزوجین 
والفردي وكلّ التصوّرات الأخرى التي هي من هذا القبیل» أي أنّك 
تسأل بواسطة أي عضو جسان يتم للنفس إدراك هذه الأشياء . 

س: نك لتتابع بهارة يا ثياتيتوس وذلك هو بالضبط ما أسأل عنه. 

ثيا: لكن والله يا سقراط إن لا أكاد أجد إجابةء غير آله في رأبي ان 
المشتركات ليس ها عضو خاصٌ بها شأن الحسوسات ويظهر لي ان 
النفس بذاتها هي التي تحدث هذه المعرفة بالمشتركات في کل 
الوضوعات . 

س: إنك لوسم يا ثباتيشوسء القد اعطا يودورسض عندها وصفلك 
بالقبح » فإِنّ الحسن هو من بحسن الكلام وإنّك لست وسیتا 
ان عبن لا تقدّمه لي من وفرة في الأدلّة إذا ما ظهر لإك 
حًا أن هناك بعض العلومات تعرفها النفس بطريقتها الخاصّة في 
حين أن العلومات الأخرى ترجع إلى القوى الأخرى للجسم, وا 
كان هذا في الواقم رأني الخاصٌ, ولكني رغبتٍ أن توافقني بش 
على هذا الرأي . 


ٿيا : وهذا آیضا هو ما يبدو لي. 


ی سس م 


(۱) يكون ونووع سناو 


- و ۳ 


۹ 


ثيا : 


ففي أي مکانة تضع إذًا الوجود؟ إذ إِنَّ له اکبر قدر من اتسا 
الدلول ‏ ۱) 


: ای لادرجه فى عداد هذه الوضوعات الت تحاول النفس ادرا 
اي يي صو ی إدر 


بذاتها وبعير واسطة . 


: ألا تعامل التشابه واللاتشابه والذاتيّة والاختلاف المعاملة نفسها؟ 
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اقا 


: وأيضًا الحسن والقبیح والخيّر والستی؟ 


هذه هي الصفات التي تة تقوم النفس بالبحث ف وجودها وعقارتها 
ببعضها عندما تضع Ls‏ 


: لتتوقّف هناء آلیس باللمس تس النفس بصلابة الصلب وليونة 


اللين على السواء. 
بل . 


: لکن آلیست النفس ذاتها هي التي تقلّم لنا الأحکام بوجودها 


وبازدواج وجودها وبتعارضها ووجود هذا التعارضص وذلك عندما 
نفکر فیهیا ونقارن الواحد منیا بالآخر. 


یکل تأکید . 
: آلا یتوفر للبشر وللحيوان - بمجرّد أن يولدوا بالطبيعة - القدرة على 


الاحساس بکل الااحساسات التي جه ع النفس بواسطة الحسد؟ 
لكن التفكير ف هذه الإحساسات في ما يتعلّق یوجودها وفائدتها؛ ما 
يحصل تن يحصّلونها بعد جهد طويل في الدراسة. 


هذا صحيح . 


مم م لك 5 5 و رگ سه 
(۱) يقول عنه في اورة السفسطائي (547). اه أكبر التصورات ورئيسها وإله يتخال كل 


الأجناس (۲۵۹). 


۱۳۷ - 


ثيا : 


ٿيا : 


0 


: فهل يمكن لمن لا يصل إلى الوجود أن يدرك الحقيقة؟ 
:وحين لا تصل إلى الحقيقة هل يكن أن يوجد علم؟ 
: كيف يکن هذا يا سقراط. 


: فالعلم لا يقوم على الاحساسات؛ بل يستند إلى تعقّل الإحساسات 


إذ به يكن أن نصل إلى الوجود وإلى الحقيقة لكن بغيره لا يمكن. 


: هذا ما يبدو. 

: هل تُسمّي الشيئين المختلفين باسم واحد؟ 

: كلأ لا يمكن. 

: فباي اسم تسمي الشيء الأول الإبصار والسمع والشم والإحساس 


بالبرودة والحرارة؟ 


أسميه الاحساس» فهذه هي تسميتي أم هل هناك اسم آخر؟ 


: أي ِنَّه الاسم الكلّ الذي تشمون به كل هذه الاحساسات , 


نعم . 


: فإذا نسب الاحساس لأي شخص فلا يعنى هذا أنه يدرك الحقيقة ؛ 


إذ لا يصل الإحساس إلى الوجود. 


: ولا يبلغ بالتالي العلم . 
: ولا هذا أيضًا. 


: ولا کن أن يحدث يا ياتيتوس أن يصير الاحساس والعمل شيعًا 


واحدًا؟ 


: يبدو أنْ هذا غير ممكن يا سقراط. والان فقد ثبت بكلٌ وضوح 


- ۱A - 


أن العلم يكن أن یکون غتلفّا عن الاحساس. 

س: لکن هل كان الوضوع الأصلّ لحوارنا هو أن نعلم ما لا يكون علا 
أم أن نعرف ما هو العلم؟ ومع ذلك فقد حققنا تقدُّمًا واضحًا 
وجدّیا حين تبيّنا أل نبحث في الاحساس بل في ذلك الفعل الذي 
تقوم به النفس عندما تعكف على ذاتها في دراستها الموجودات یا 
كان الاسم الذي تطلقه على هذه العملیة.«) 

ثيا: أظنّ أن اسم هذا الفعل يا سقراط هو الحكم. 9) 

س: إِنَّك لعلى حقّ في ما تظنّ يا صديقي ولتنظر الآن من جديد في 
ا لمشكلة 35 لتلغي کل ما سيق لنا قوله, وحاول أن ترى بوضوح ابتداء 
من النقطة التي توصّلت إليهاء لتذکر لي مرة أخرى ما هو العلم؟ 


۱ ۷ لهذا الفعل مرحلتين: مرحلة الفكر الاستدلال pensée discursive‏ ومرحلة ان 
intuition‏ و يتعرّض بحث أفلاطون في هذه المحاورة إلا للمرحلة الأول فقط ولعل 
هذا هو سبب فشل هذه المحاورة في الوصول إلى تعريف للعلم بالوجود - أو تعقل امثل . 
)۲ الحكم Doxazein, juger- making judgement‏ 


- ۱۲۹ - 


آسطورة الکهف 


من کتاب «جمهوريّة آفلاطون». نقله إلى العربية الأستاذ الشیخ حنًا 
خيّاز» الطبعة الثالكث. المطبعة العصر ی الصفحات ۱۷۲ - ۱۷۷. 


۱۳١ ب‎ 


متن الکتاب 


سقراط - فمن ثم ثقابل حالنا الطبيعيّة باعتبار الجهل والتهذیب 
بالمثال التالي : - تصور طائفة من الناس تعيش في کهف سفل مستطیل» 
یدخله النور من باب في طوله» وقد سجن فيه آولئك الاقوام منذ نعومة 
آظفارهم والسلاسل في آعناقهم وآرجلهم فاضطرتهم إلى الجمود والنظر 
إلى الامام فقطء لحيلولة الاغلال دون التفاتهم. ثمّ تصور أن وراءهم ناژا 
ملتهبة» في موضع أعلى من موقفهم. ون بينهم وبينها دة علیها جدار 
منخفض» کسیاج الشعوذین الذي ینصبونه تجاه مشاهدیهی وعلیه يجرون 
آلعایپم الدهشة. 

غلوکون - إن أتصور ذلك 

س: - وتصور أناسًا شون وراء ذلك الجدارء حاملین تماثيل بشريّة 
وحيوانيّة مصنوعة من حجارة وأخشاب ضخمة» مع كل آنواع الأواني» 
مرفوعة فوق الجدار. وافرض أن بعض أولئك الارّة يتكلّمء كما هو 
المنتظرء وبعضهم صامت. 

غ: - نك تصوّر مشهدًا غريبًا وسجناء مستغربين. 

س : ولکثیم يمتُلوننا. وأوّلاً أسألك هل تظنّ أن أولئك السجناء 
يقدرون أن یروا بعضهم بعضاء أو يرون شيئًا سوى الظلال التى أحدثها 
اللهيب وراءهم . ١‏ 


۱۳۲ 


غ: ‏ مؤكّد ام لا يرون سواهاء لاثم آرغموا الا يلتفتوا مدی 
أ-لحياة 
س : - أوليست معرفتهم با بر أمامهم من الأشياء محدودة على 
القياس نفسه؟ 
غ : - من كل بد 
س : - ولو نهم تکنوا من المحادثة أفلا تظنّ يم كانوا يُسمّون 
الأشياء التي يرونها تمرٌ آمامهم؟ 
غ : - يسترها بلا شاف 
س : - ولو رد الجدار تجاههم الصدی كلما فتح احد المارة فاى 
أفتظنٌ أنّ السجناء يحسبون التکلّم الا تلك الظلال التي يرونها على 
| حدار؟ 
غ  :‏ من کل بد أنهم یعزون الکلام إليها 
فالیقینیّات الوحيدة عندهم هي ظلال الأدواث الصنوعة 
TS‏ 
فتأمّل في ما يحدث لمم إذا أفضى جری الأمور الطبيعيٌ إلى 
1 من القيود وشفائهم من جنوتهم على ما ياي : لنفرض ان أحدهم 
حلّت أغلاله ونبض واقمًّا على قدميهء فتمگن من الالتفات إلى الوراءء 
والسير بعينين مفتوحتين في جهة النور. ولنفرض أن عينيه تتالّان لأن النور 
رهما فعجزتا عن رؤية الأشياء الي كان یری ظلاغا في ما سلف . فا ظنك 
في ما لو آخبره أحد أنَّ ما كان يراه سابقًا ليس لا أشباحًاء وأنّه الآن يرى 
حقائقها وأصولحاء فهو الآن أدنى إلى الحقيقة منه قبلاً لأنّه انهه نحو ما 
هو أكثر يقينيّة ووضوحًاء وعلاوة على ذلك أنه يرى ما یر أمامه من الأمور 
النوعت فيسأله عنهاء ويحمله على الإجابة عا رآه؟ أفلا تظنْ أنه یتح في 
أمره ويحسب الأشباح التي كان یراها في ما مضی حقائق أكثر من الحقائق 
التي يراها الآن؟ 
00 تدقيق 
_ واذا اجر عل النظر إلى النور» أفلا تتا عيناه فيتحاشاه» 


پ ۱۳۳ - 


ويحوّل نظره إلى الاشباح لاله يستطيع التحدیق بهاء فیزعم أنجا اکثر 
وضوخا من تلك. 

غ : - تماما هکذا 

س : - وإذا جذبه أحد بعتف إلى فوقء في الرتقی الصعب. ول 
يتركه حى اوصله إلى نور الشمس. آفلا یستاء ويتام من جرّاء عنف 
کهذا؟ ومتى وصل إلى فوق ألا يجد أن عینیه قد بهرتاء حیی تعذّر رزية 
شىء من الأشياء الق تدعی حقيقية؟ 

:نس هدا هی حال ق دة 

شن + - ولذا أرى من الضرورة أن يأتلف أشياء العام الأعلى 
ليفهمها. فيصيب أرَلاً أعظم قسط من النجاح في تمييز الظلال. ثم ييز 
صور الناس وصور غيرهم» منعكسة عن الماء وبعدها یری الیقینیات 
بعينها. ثم يرفع عينيه إلى القمر والنجوم في الليل» فيجد درس الاجرام 
السمويّة» والسیاء معهاء أسهل عليه ليلاً من درس الشمس ونورها نهادًا 

غ : - بلا شك 

من : - ول ال اله يكن احيرا من رژية الشمس ذانهاء والتفگر 
بهاء لا معکوسة عن سطح الا أو ممثّلة باشبای بل یراها ذاتها في 

ع علوم ۱ ۱ ۱ 

س : - والخطوة الثانية هي أنه یستنتج أن الشمس علة توالي 
الفصول والسنین, وأنّها الحاكم الأعلى على العالم التظور. وأا علّة كل ما 
كان .يراه ورفاقه من الأشياء 

غ : - واضح أنَّ هذه ثاني خطواته 

س : - وحين يذكر مسکنه الأوّل» وما فيه من حكمة. وأصحابه في 
الاغلال. آفلا تظنٌّ أنه بحسب نفسه سعيدّاء فيغتبط بنفسه» ويشفق 
عليهم؟ 

غ  :‏ ذلك أكيد 

س : - وإذا كان من عادتهم أن ينال الشرف والمكافأة مَن كان 


“۳ 


أكثرهم تدقیمّا في ما ير آمام عيونهم من الصور. ويمتلك ذاكرة أحفظ فى 
معرفة السابق واللاحق» وما رافق الصور» حتّی صار قادرًا أن ينبئ با 
يعدها. أفنظن أن صاحبنا يطمع في تلك الجعالات. ومجسد من أحرز 
جذا ونفوذا بينهم؟ أو لا تظنّ آنه يؤشر بالأحرى أن يتحمّل ما قاله 


هومیروس 

فأرى استعباد نفسي لفقير ف الأنام 

هو خير من عروش في أعاميق الظلام 
مؤثرًا احتمال کل شيء على الاستسلام للتصورات الوهميّة والمعيشة 

على ذلك النحو. 


غ : - ما أنا في من هذا الرأي. واظن أنه يؤثر احتمال أي شيء 
كان على تلك العيشة. 

س : - فتصور ما يحدث إذا هبط ذلك الإنسان ثانية إلى الكهف. 
واستعاد مقره السابی. أفلا يغشى الظلام عينيه لانتقاله فجأة من نور 
الشمس الساطع إلى ظلیات ذلك المكان؟ 

3 : - مؤكد أنه يغشاها 

س  :‏ وإذا اضطرٌ إلى إبداء رأيه في تلك الظلال. ومجادلة 
الراسفين في القيود کل الدهر بخصوصهاء حال کون عينيه حسيرتين» وإذا 
ظنّ على تلك الخال زمئًا طویلاًء أفلا يصير موضوع هزء؟ أو لا يقولون: 
نّه صعد سليم النظر وعاد علیله» فليس من الصواب براح هذا الكهف. 
وإذا حاول أحد فك آغلاطمی وإصعادهم إلى النور» أفلا يستاؤون منه إلى 
حدّ لیم یفتالونه إذا كان في طاقة یدهم الإيقاع به؟ 

غ : - بلى ام یختالونه 

س : - فیلزم تطبیق هذا الثل الخيالي باهمه يا صديقي غلوکون؛ 
على حالنا السالفة» مقابلین مدی النظر بالسجن. واللهب التي فيه بنور 
الشمس الساطع» وإذا قابلت الصعود إلى سطح الأرض» ورژية ما علیها 
من الأشياء بارتقاء الفس من سجن جهلهاء ال العالم العقلّ الاعلی 


۱۳۵ 


فإك حینذاك تلمس ظنوني ما دمت ترغب في معرفتها. وال وحده یعلم 
أصحيحة هي أم لا. وعل كل فان الراي الذي اخترثه بهذا الشأن یتمقی 
على ما يأتي: ‏ إن «صورة الخير» الجوهريّة, في عالم العرفة هي حد 
أبحاثناء وآخر ما يمكن فهمه. ولكن متى أدركناها لا يمكننا الا أن نستنتج 
أنباء في كلّ حال. أصل كلّ ما هو جيل وباه - ففي العالم النظور تلد 
النور وربّه» وفي العالم العقلّ تمنح » بمطلق سلطانهاء الحقّ والعقل. وكل 
من رام أن یتصرّف بحکمة فردًا كان أو مجموعًاء يجب أن يضع نصب 
عينيه «صورة الخير» الجوهرية . 

غ : - آوافقك في ذلك جهد الطاقة. 

س : - واذ الحالة هذی فوافقني أيضًا في نقطة ثانية» دون ما 
تعجب. وهي : إِنَّ من حلّقوا في أعالي السموٌ یترفصون عن الاشتباك 
بالصالح البشریّت. لانْ نفوسهم تأبى أن تهجر العالم الأعلى. وكيف يكن 
أن يكون الحال حلاف ذلك» إذا كانت المشابهة السالفة تمثّل حالهم تمثيلاً 
صحيحًا؟ ۱ 

غ : - بالحقيقة أنه يندر أن يكون الحال خلاف ذلك. 

س : - حسنًا أفتظنّه اما عجيبًا أنَّ مَن عرّجٍ عن التفكر في 
الافیّات» إلى درس النقائص البشريّة» يبدي الارتباك ويصير أضحوكة» 
أله وهو مشيح عنه ببصره ول يأتلف الظلمة التي تكتنفهء ملزم أن يجاهد 
في قاعات القضای وني غيرهاء في ما يختصٌ بظلال العدالة» أو الأشباح, 
التي أحدثت هذه الظلال. وأن يدخل معمعان النضال المفعم بالفروض» 
التي يقبلها الذين لم يدركوا قبسا من مطالع العدالة الجوهريّة؟ 
رب :لیس عجييًا 
٠‏ س :- لا الرجل العاقل یعلم أن العیون تتشوّش بامرین 
متمايزين» أو سببین متباینین - هما الانتقال فجاة من النور إلى الظلام, أو 
من الظلام إلى النور» وإذ یعلم أن ذلك ينطبق كلّ الانطباق على حال 
النفس لا زاء هزءًا سفيهاء بن يراه حاثر العقل» قلق الأفكار» غير 
قادر أن ييز بين الأشياء. بل ينعم النظر ليرى أمن حال أكثر بهاء قدمت 


۱۳ 


تلك النفس» فغشیها الظلام آم من دياجير الظلام إلى حال آبپی فبهرها 
النور؟ وحینذاك ولیس إلأء یی الواحدة على حظها السعید وحیانبا 
ارف ویشفق على الاخری لمصابها الثقیل. ولو جاز له أن زا فهزژه 
باللفس الصاعدة من الظلام إلى النور هو أقلّ ساجة من افزء بالتفس 
اطابطة من النور إلى الظلام . 

غ : - بقل تام تنكم 

س : - فإذا صخت هذه الأحكام فلا مندوحة لنا عن التسليم» أن 
طبيعة التهذيب الحقيقيّة تخالف ما يزعمه بعض أساتذته. الذين يدّعون 
نّم بیگونه في العقل معرفة كان خلوًا منهاء بت البصر في الأعين العمياء 

غ : - حمًا أ هذا هو اذعاوهم 

س : - على أنَّ بحثنا أرانا أنَّ في کل منّا آلة تساعدنا في تحصيل 
العلم . كا أنه لا يمكن تحويل العين من النور إلى الظلام بدون أن يتحول 
الجسم کل هكذا آمر هذه القوّة. مع النفس» فیلزم تحول النفس كلها 
عن العالم الفاني ليمكنها التفگر في 7 الحقيقة» وني أمبى قسم منه وهو 
ما 0 «صورة اخبر» ألست مصيًا؟ 

ل میت 

نے تارم هذا التحول فنا يعلّمنا كيف نحوّل الجسم بأسهل 
الطرق واعظمها تأثيرًا. وليس عمله أن يخلق في الشخص قوة البصرء بل 
أن یسلّم بوجودها فيه ولكُها ذاهبة في وجهة حاطتق, فلا تنّجه إلى حيث 
يلزم » فغرض ذلك الفنّْ هو إصلاح هذا الخطأ. 

7 _ هکذا يظهر 

: - ولذلك» فمع أن فضائل النفس تحكي فضائل الجسدء 

باعتبار ۳ م تكن أصلاً في النفس وَإِنما نشأت فيها بمرور الزمان» 
بالعادة والرانة فمن الجهة الأخرى تنتمي فضيلة الحكمة ال آقدس 
عنصرء وهي لا تفقد قوتهاء بتغيير الکان» وأا تصبح نافعة ومريحة ولا 
ظلّت عقيمة وضارّة لك ولا بد قد لاحظت» وما أحد نظر النفوس 
الصغيرة في مَن اشتهروا بالذكاء وهم أشرار. وما أكثر تدقيقهم في ما 


۱۳۷ - 


7 


انمهت إليه أنظأرهم» فيدلّنا ذلك على أن قوّة البصر فيهم غير ضعيفة . 
مع بم يكليّتهم عبيد الشر والفساد. وان شرورهم مقيسة بحدّة نظرهم . 

غ : نعم هذا هو الواقع . 

س : - على أنه لو تحرّرت هذه المزاياء منذ طفولة الإنسان» من 
الأثقال الناجة عن اللدّات» والشهوات الجسديّة المرتبطة بهاء كالولائم 
والتّهم وأمثالهماء التي تستميل البصيرة إلى أسس الأمور- فإذا تحرّرت 
النفس من هذه الآفات إلى الحقائق» ووجّهت بصیرتبا نحو الأشياء 
الحقيقيّة لكان لنفوس أولئك الأشخاص نظر اقب في آعیال کهذه كما في 
الأعمال التي يزاولوتها. 

غ : - ذلك مرجح 

س : - آولیس مرجٌحَا ایضاء بل بالحري آلیس نتيجة لازمة لابحائنا 
السالفة, أنه لا يستطيع عدیو التهذیب والاظلاع ولا جاهلو الحقيقة ء 
ولا الذين یتسگمون الحياة بطوضا في الطلب. أن یکونوا نظار الدولة؟ أمّا 
لاّلون فلانْ ليس في حياهم غرض خاصٌء النخذوه هدفا لتصئفاتهم 
الفرديّة والاجتاعيّة. وأمّا الآخرون فلائیم لا یعملون الا مرغمين» ظائین 
أنّمم» وهم آحیای قد انتقلوا إلى جزر الأبرار. 

غ : - هذا حقیق 

س :- فعملنا الخاصٌ إِذَا أن نحشد في مستعمرتنا أشرف 


ت الصفات» توصّلاً إلى العلم الذي قلنا الساعة اه «الأسمی». وأن نثبت 


النظر على «الخير»» مع تسلّق ذلك المرتقى الذي ذكرناه. ومتى صعدوا إلى 
فوق» وانّسع نطاق نظرهمء فلن نبيح لهم من الحرّيّة ما يباح الآن. 

غ : - فيا هو المباح الآن؟ 

س : - هو المكث حيث هم كارهين الانحدار ثانية إلى السجنای 
ليشاركوهم في جهودهم وني ما يحسب عندهم شرفاء حقيرًا كان أو 

غ : - أفتظلمهم بزجّهم في حياة هي دون حياتهم الحاليّة؟ 


- ۱۳۸۰ 


س : - لقد نسیت يا صديقي أنه لا يهمّ الشريعة أن تعيش طائفة 
خاصّة في الدولة عيشة متازة. بل هي ترمي إلى حصول الدولة جعاء على 
تلك النتيجة. التي لاجلها صار ضم الناس معّاء بالاقناع أو بالارغام 
رجالاً هتلکون هذه السجيّة السامية لا لاطلاق أيدهم» کل حسب هوا 
بل لاست‌خدامهم في تعزیز بناء الدولة . 

غ : - حمًا أن قد : نشت 

س  :‏ فحذار يا غلوكون أن نفسد فلاسفة المستقبل» بل لنعاملهم 
بعدالة تام بإلزامهم أن يراقبوا إخوانهم الدنیین ويعتنوا بهم . وسنقول 
شم : - هنالك سبب لاعتزال زملائكم في الدول الأخرى المدنيةء لأثهم 
قطنوا الدن باختیارهم رغم القانون النافذ فيهاء وهو حى أن مَن نشأ 
لنفسه بنفسه غير مدين لأحد بساعدة أن یکون حرا من أداء ما یتوجب 
عل الرء للآخرين. ۳ آنتم فقد ولدناكم للدولة, کا لأنفسكم»› لتکونوا 
قوّادًا وملوكًا في القفير- وقد هُذبتم تمذيبًا أفضل وأتمّ من تبذیب 
الآخرين» فكنتم أكثر استعدادًا منهم لتمثيل الأسلوب الأفضلء فعلى كل 
منكم في دوره» أن ينحدر إلى عند الجاعة رفي الكهف) ويختلط بهاء 
فتتعودوا البحث في غوامض المواضيع. ومتى ألفتموها فهمتم أكثر من أفراد 
الجماعة ألف مرّة. وعرفتم ماهيّة کل ظلٌ واصله باطلاعكم على الحقيقة 
التي علّمناكم إيّاهاء بخصوص الأشياء الجميلة والعاديّة والصاحت 
والأصل الذي عنه ۲ نسخت. وپذه الوسيلة ترون ونری» أن حياة هذه 
الدولة أمر واقع» وليست شبحًا وهميّاء كحياة الأمم الحاضرة المؤلفة من 
أقوام یتحارب آفرادها على الظلال» ويثيرون النضال على مناصب الحكم 
كائها شىء عظيم. والحقيقة التي أراها هي : إن المدينة التي يحكمها أقل 
الناس رغبة في السلطة هي أسعد الدول حالأء وأكملها انتظامًاء وأقلها 
نزاعًا. والدولة التي يحكمها خلاف من ذکرنا هي ضدّها حالاً ومالا. 

غ  :‏ غاية ف الإصابة 

س  :‏ أفتظنٌ أن تلامذتنا يعصوننا إذا خاطبناهم بهذه الصورق 


- ۱۳۹ - 


فيرفضون مناوبتنا العمل في خدمة الدولةء بینا یقضون آکثر أوقاتهم في 
المنطقة البهية؟ 

غ - مستحیل. لگنا آوصیناهم وصيّة عادلت ومن يطعها هو 
عادل» فسيدخل كل منهم إدارته كأمر لا مندوحة عنه» ويتقلّد منصبه 
كواجب لازب» ويحكم خلاف حكم القائمين بالامر في كل دولة. 

س : - حا يا صديقي أنَّ الامر يجري هكذا إذا كان في إمكانك 
أن تجد للحكام العتيدين حياة خيرًا من حياة الحكمء فما يكون ذلك في 
تحقيق إنشاء دولة حسنة الإدارة لأنْ فيها وحدها يحكم الأغنياء الحقيقيون - 
الاغنیای لا بالفضّة والذهب» بل بثروة الإنسان السعید أي حياة البر 
والحكمة. وإذا تسلط في الدولة الفقراء العدمون. التهافتون على المنافع 
الذاتية» فقبضوا على أزمّة الأحكام بأجمعهاء عازمين على استغلال هذه 
السلطة لذواتهم» فسدت الأحكام بأجمعها. لاه بذلك يصبح منصب 
الحكم موضوع النزاع في ما بينهم» فتشتعل نيران الحرب الأهلية» ولا 
تقف عند حد التهام الفئات التنازعة. بل تلتهم الدولة بأجمعها. 

غ  :‏ غاية في الصواب 

آفتقدر أن تذكر حياة لا تأبه للمناصب الا حياة الفلسفة 
الصحيحة؟ 

a‏ شا اي لا أقدر 

س : - ويجب أن يتقلّد الاحکام غير الراغبین فيها والاً نشبت 
الحرب بين المتزاحمين عليها 

 : 3‏ دون شك 

- فمن هم الذين تلزمهم بالحكم إذا كنت ترفض أوفرهم 
خيرة في الأمور التي مها تتوافر الوسائل الضامنة أسمى إدارة في البلادء 
والذين يمتلكون شرفا أبقى وحياة أرقى؟ 
غ: - لن أرفض هؤلاء. بل أخصّهم بالحكم. 
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حخة التذكر 


من كتاب «فیدون». ترجمة وتعليق د. علي التشار وعبساس 
الشر بینی › دار العارف الصفحات 3 ۹ . 


۱۱ 


فقال (سقراط): أنظر إِذّا يا سيبيس» هاك السبب الذي لاجله ۸ 
نکن غطتین. کا يبدو لي» في ما سلّمنا به. فلنفترض أنه لا يوجد في 
الحقيقة تعویض آبدي متبادل للأكوان» أي شيء کالدورت. وأنّ الکون 
يسير في خط مستقیم من أحد الأضداد نحو ذلك الذي یواجهه فقط 
وبدون أن يعود إلى الحهة المضادّة نحو الضدّ الآخرء أي بدون أن يتم 
الدورت. حینتذ نعلم أنَّ جميع الأشياء تتجمّد في النهاية في الصورة نفسهاء 
وأنّ الحالة نفسها تستقرٌ في جميع الأشياء فيقف کونبا - وکیف يكون ذلك؟ . 
فاجاب سقراط ليس هناك أدنى صعوبة في فهم ما أقول. وبدلاً من 
ذلك فلنفترض مثلاً آن «النعاس» موجود ولكن «الیقظة» ۸ وليل من 
النوم» لكي توازنه وتعادلهء حینتذ نعلم أنَّ الحالة النبائيّة لكل الأشياء 
تجعل من قصّة آندییون) عملاً صبيانيًا بدیهیا؛ لا ينطبق في أي مکان» 
حيث إن سائر الاشیاء تكون في الحال نفسه وتنام مثله. ولنفترض أيضًا أنْ 
کل الأشياء تتحدء ولا تنفصل أبدًا فلا تلبث أن تتفق كلمة 
إنكساغوراس : «كلّ الأشياء مختلطة». كذلك لنفترض أخيرًا يا عزيزي 
سيبيس» أن كلّ ماهر مشارك في الحياة هوت. وان الذي يموت يحتفظ 
بهذه الصورة نفسها ولا يعود للحياة أبدّاء ألا توجد حينئذٍ ضرورة قاهرة 


(۱) أسطورة الراعي أنديميون : اه سمح له بدخول الاولب. قاراد أن يجعل هيرا (إحدى 
الآهة) تحبّهء فطرد من الأولب» وحکم عليه أن ینام نوما آبدیا. 


SHE 


بان کل شيء مصيره الوت. وان لا شيء بجيي؟ فاذا سلّمنا أن كر م 
يجيي مجيء من شيء آخر غير الوت. وأ ما ييي يوت فاي وسبنة 
نتجتّب أن یتلاشی کل شيء في الوت؟ فقال سیبیس: لا وسینه عا 
الاطلاق في رآيي . بل على العکس إن هذا الذي تقول. هو عبن اخفيفة 
في رايي . فاستانف سقراط قائلاً: لا یوجد شیء يا سیبیس, حس رب 
الشخصي, أحقٌ من هذاء ونحن لم نخدع في LG‏ مهدا الصدد. ودة 
إن هده اررق لت اي عو امون ا الا وان لفون 
الموق وجودًا. وال اصر على القول بان مصير اللفوس الخيّرة آحسی واد 
الشر‌يرة فا أسوأ مصير. 


حینتذ استانف سيبيس الحديث قائلاً. في الحقيقة إن ذلك ایض هو 
معنى الحجّة المشهورة (عل فرض با صادقة!). والتي تعؤّدت أن نتحذث 
عنبا كثررًا. إن تعلمنا ليس في الحقيقة الا تذكُرًا. وطبقا هذه الححُة إله 
لضرورة من غير شلكٌ أن نكون قد ما تعلّمناه في زمن سابق نتذگره في الوقت 
الحاضر. وهذا لا يكون ممكثاء لولم تكن نفسنا في مكان ما قبل أن تأحذ 
بالكون هذه الصورة الانسانية. وعل هذا النحو إذا من المرجح أل النفس 
شيء خالد. وتكلّم سيمياس بدوره قائلاً: ولكن يا سيبيس كيف 0 
هذا؟ ذكّري بهذا فإ لا أتذكره جيّدًا الآن. فقال سيبيس: إنه يوجد حقا 
دليل عظيم يعبت هذه الحجّة: ذلك بان نسأل رجلا ناذا كان السو 
مرييًا ترتيبًا منطقياء فّه يذكرء من تلقاء نفسه كل شيء كا هو ي 
الحقيقة. ومع ذلك إذا لم يكن عنده معرفة أو حكم صائب. فإنّه یکود 
عاجرًا عن فعله. وبالمثل» إذا انتقلنا إلى الأشكال والطرق الأخری 
المائلة. يكون لنا الق إِذا في أن نعلن بكلّ تأكيد مکن, أن الامر کب 
ذكرنا. 


- ۱6۳ 


قال سقراط: يكن مع ذلك يا سیمیاس الا تقتنع على هذا النحو 
على الأقلّ. أنظر إذّاء إذا تأمّلت المسألة على هذا النحو تقريبًاء فإك 
سوف تشاركني رأبي . ان ما تجده غير قابل للتصديق هو بكلّ تأكيد: 
کیف ان ما مثيه معلا یکون ذا فاجاب سیمیاس: لیس لديم شاف 
بصدد هذا الموضوع! لكتي أحتاج فقط أن أكون في الحالة نفسها التي 
تتحدِّث عنها اج وأن أدفع إلى التذكر. وني الحقيقة» اد سيبيس قد 
عاون قليلاً بالعرض الذي قام به في تذكيري وإقناعي. ومع ذلك لن 
أكون اقل ارتیاخا لسماعي الآن بای طريقة عرضتها أنت. فقال أنا؟ إني 
عرضت المسألة كا يلي : ألسنا متّفقين بدون شك على آنه لكي نتذكر 
شيئّاء يجب أن نکون قد عرفناه في وقت ما من قبل؟ - نعم بكل تأكيد. 


۱6 6 


من كتاب «فیدون». ۰۲۱۶ ۲۱۷. 


ل 120۵ - 


0 حللت» في ما سبق من نقاش» وف ات ی 

قد ملكت عل خواطري» أريد أن أبسط لكم طبيعتها » ولا مندوحة 
لي عن العودة إلى تلك الألفاظ المألوفة التي یلوکها کل ا فأزعم قبل 
كل شيء اد نم جالاً مطلّا وخيرا مطلفًا وكبًا مطلفًا وما إلى ذلك. e‏ 
معي بهذا ولعل أستطيع أن أدلّك على طبيعة العلّة وأن أقيم لك الدليل 
على خلود الروح. 

فقال سيبيس: تستطيع أن تمضي من فورك في برهانك فلستٌ 
آترقد في أن اسلّم لك بهذا. 

فقال: حسئًاء دا فأحبٌ أن أعلم هل تتفق معي في الخطوة التالیقف 
وتلك أنه لو كان هنالك شيء جميل غير الجمال المطلق لما شككت في 
استحالة أن يكون ذلك الشيء جميلاً الا بمقدار مساهمته في الجمال المطلق - . 
و أقرّر هذا عن كلّ شيء. أأنت موافقي على هذا الرأي في العلّة؟ 

فمضى قائلاً : لس أعلم شيئًا ولا أستطيع أن أفهم شيئًا عن أي 
سیب آخر من تلك الأسباب الحكيمة التي یزعمونها» فان قال لي أحد ان 
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جمالاً ينبعث عن ازدهار اللون أو الشکل أو ما شثت من شيء من هذا 
القبيل» لطرحت قوله جملق» فليس لي منه الا ربكتي» ولتشيلت بفكرة 
واحدة دون غيرها شب قد یکون على شيء من احمق. ولكني من صوابها 
على یقین» وهي أنه لا جعل الشيء جميلاٌ الا وجود الال والمساهمة فيه» 
مها تكن سبيل الوصول إلى ذلك وكيفيّة الحصول عليهاء فلست آقطع 
براي في الکیفیّة ولكئي أقرّر بقوة أنَّ الأشياء الجميلة كلها إا تكون جميلة 
بالجمال. وعندي أن ذلك وحده هو الجواب العصوم الذي أستطيع أن 
أدلي به لنفس أو لأيّ أحد آخرء وا لأتشبّث به, ويقيني أن لن تصيبني 
المزيمة قط واه في مكنتي أن اجیب. في عصمة من الزلل. على نفسي أو 
على أي احد من الناس» بان الأشياء الجميلة لا تكون جميلة لا بالجمال. 
آلست توافق على ذلك؟ 

- نعم أوافق 

- وبالکر وحده تصير الأشياء الكبيرة كبيرة فأكبر وأكبر» وبالصغر 
يصير الصغير صغيرًا؟ 

عا 

فلو لاحظ شخص أن () أطول من (ب) بمقدار راس» وأن (ب) 
أصغر من () بمقدار راس» فسترفض أن تسلّم له بهذاء وستزعم بقوة 
أنّك لا تعنى إلا أن الأكبر أكبر بالك وبسببهء ون الأصغر ليس آصفر 
ال بالصغرء وبسیبه, وهكذا میب نفسك خطر القول بان الأكبر آکبب 
وان الأصغر أصغرء بمقياس الرأس, الذي هو هو في كلتا االین؛ 
وستجب نفسك كذلك ما في افتراض اد الرجل الأكبر أكبر بسبب الرأس 
الذي هو صغيرء من سخف فظيع. ألم تكن لتخثی ذلك؟ 

فقال سيبيس ضاحگا: كنت لأخشاه حمًا 

وكنت تخشى» بالطريقة نفسهاء أن تقول إن عشرة تزيد على ثيانية 
باثنين» ويسببهاء ولك كنت تقول انبا تزيد عليها بالعدد» وبسيبه. أو 
أن ذراعين يزيدان على ذراع واحد بنصف بل هما يزيدان عليه بالکبر - 


“EV 


ذلك ما كنت تقوله لأنّ الخطر بذاته موجود في کلتا الحالين. 

قال: جد صحیح 

- ثم ألم تكن لتحذر من التأکید بان إضافة واحد إلى واحد» أو 
قسمة واحدء هي سبب اثنين» وکنث لتقسم آمام الملا باك لا تدري 
طريقة يجيء بها أي شيء إلى الوجود. الا مشاطرته لجوهره الاصلی» فینتج 
أ سیب الاثنين الأوحد هو في حدود ما تعلمه أنت ‏ مشاطرة الاثنييّة 
فهذه الشاطرة هي طريقة عمل اثنين كما أن مشاطرة الواحد هي طريقة 
عمل الواحد. وكنت ستقول اي مُطرِح ألغاز القسمة والإضافة جانيًا - فقد 
تجيب عنها رژوس آبلغ من رمي حکمة وما دمت كا أنا عديم ابر 
أفزع من ظلي كما يذهب الثل فلست أقوى على أن أتناول بالهدم مبداً ذا 
أساس مكين. 


-۱16۸- 


كلام :قي الحب 


من كتاب «الائدة» لأفلاطون» نقله إلى العربية الأستاذ محمد لطفي 
عه مكتبة التألیف القاهرة الصفحات ۲۷ + ۲۰۸۲ . 
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وبعد مناقشة قصيرة بين سقراط وآریکس‌اکوس وفیدروس بدأ 
سقراط العظیم خطابه فقال: 

(سقراط) - إِنْني أثني يا آجائون البیب على بداية مقالك حيث 
ذكرت أنه يجب أن نعرف ولا طبيعة الب ثم نعرف أعماله وهذا نظام 
أوافق عليه وحيث لك آسمعتنا مقالاً جيل بلينًا عن الب فإنّك لا ريب 
قادر على أن تجيبنا على هذا السژال وهو هل الب هو حبٌ شيء أو حب 
لا شيء فقال أجاثون اه طبعًا حبٌ شيء... قال سقراط أذكر لي هل 
اب يشتهي الشيء الذي هو موضعه قال اجائون لا شك أنه يشتهيه. 
سال سقراط فإذا كان يلك الذي يشتهيه فهل يبه . قال آجائون اظن 
يشتهيه ويحبّه إذا كان لا يملكه. قال سقراط: لاحظ ادا أن الرغبة تشتهي 
ما تطلب ولا تملك ولا تشتهی الا ما تطلب. فهل يريد من صار شهيرًا 
أن يصير شهيرًا من جدید ا القوي أن يكون قويًا؟ فإذا شاء 
الصحيح أن يكون صحیخا والقوي أن يكون قويا ينتج من هذا نما لا 
يزالان يشتهيان منافع أمور يمتلكانها فلو فرضنا أن شخصًا يلك تلك 
امنافع فهل يكن أن تكون هي غاية رغبته ولو أنَّ شخضًا غنيّا يقول أريد 
أن أكون غئًا فلتقل له إِنّك ع ولا معنى لطلب ما هو لك وا يمكنك 
أن تطلب استمرار تلك الحال. وينتج من هذا نك عندما تشتهي شیفا 
تملكه انا تريد بذلك دوام الامتلاك. أليس الحبٌ حينئذٍ هو حبٌ ما ليس 
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في وسعنا الحصول عليه کذلك حب ما لا يمكن استبقاژه في الستقبل وان 
كنا حاصلین عليه في الحال. فالحبٌ وکل شيء يشتهي شنا آخر انا 
يشتهي ما هو غائب وبعید عنه أي الشيء الذي ليس له ولا يُخفى ات 
الشيء الذي يشتهي شيئًا آخر لا بذ أن یکون مغايرًا له. هذه هی الاشیاء 
التي تب وتشتهى. اد الب مب ما يشتهي ولكن لا يتلكه فالحبٌ 
يطلب ولا يمتلك الجمال فهل يُسمّى جیلاً ما يتطلّب ال مال ولا يمتلكه؟ 


قال أجاثون: كلاً. قال سقراط إِذا هل تؤكّد أن الب جميل يعد 
أن سلّمت بكلّ ما سبق؟ لقد قلت بان کل خير يعد جميلاً فقال أجاثون 
نعم. قال سقراط فإذا كان اب في حاجة إلى الجمال والأشياء الجميلة فهو 
لا شلك كذلك في حاجة إلى الخير. قال أجائون إِنّي لا استطیم أن 
أنقضك يا سقراط. قال سقراط نك لا تستطيع نقض ال ما سقراط 
نك تستطيع نقضه. 

ثم ترك سقراط السؤال على طریقته المنطقيّة وقال 

(سقراط) - كما قلت يا آجائون ينبغي لنا الا أن نتکلم عن طبيعة 
الب نم عن أعاله. قالت لي دیوتما النبيّة أن الب ليس جيلاً ولیس 
خيرًا نا هو بين الاثنين آنه شيطان والشيطان وسط بين الرباني والإنسانيّ 
فسالتها عن قوّته وطبيعته فقالت إِنّه يفسّر الأشياء الربانية والأشياء 
الإنسانيّة ويصل بينها وینقل الصلوات والتضحيات من البشر للأرباب 
ويوصل أوامر الصلاة والعبادة من الآلمة إلى البشر. وهو يملأ الفراغ بين 
هذين النوعين فيريط بقوّته سائر الكون وبفضله بقي التخمين والوحي 
والعلم المقدّس والتكفير ولتو والسحر. والطبيعة الربّانيّة لا يكن أن 
تتّصل مباشرة بالطبيعة البشريّة فکل ما يعطيه الأرباب للناس بفضل | 
الاحتلاط والمواصلة في نومهم وفي صحوهم هو نتيجة تداخل الحب . 
والعارف بعلم الاتصال بعد سعيدًا للخاية وله نصيب وحصّة من طبيعة 
الشيطان ولكن من يعرف فنا أو علا آخر يبقى طول حياته أسيرًا عاديا 
وهوّلاء الشياطين کثیرون ومتعدّدون والحبٌ أحدهم. 
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فسالتها من ولد الحبّ فقالت دیوتیا ان هذا تاريخ طویل ومع ذلك 
فسآشرحه لك عندما ولدت فینوس آقام الأرباب عيدًا وبين من حضروه 
«الوفور» ابن متیس . فبعد العشاء رأت «الحاجة» تلك الغزارة العميمة 
فجاءت تسأل ووقفت بجانب الباب وکان «الوفور» قد سکر من شرب 
الرحیق لان النبيذ لم يكن قد اخترع بعد فخرج إلى حديقة الشتري ونام 
نومًا عمیقّا فأرادت الحاجة أن ترزق من الوفور بغلام لضعف حاها 
فرقدت بجانبه وأغرته فضاجعها فولدت الحب... 

فالحبٌ هو خادم فينوس لاله حمل فيه في عيد مولدها ولأنّه بطبيعته 
محبٌ لكل جميل وكانت الزهرة جميلة. ولا كان الب هو ثمرة وصال 
الوفور والحاجة فحظه مثل حظ والديه فهو فقير على الدوام وبعيد عن 
الرقة والجمال على عكس ما يتخيّله البشر بل هو قذر وق الثياب ويطير 
على مقربة من الأرض ولا مأوى له ولا حذاء ينتعله وينام بلا غطاء آمام 
الأبواب وفي الطرق التي لا يحميها ستار وهو في تلك الأمور كلها تابع 
لطبيعة أمّه وهو على الدوام يدبر حيلة جديدة وهو في غاية الحذر 
والاحتراس وغنيّ بالأفكار والوسائل وهو طول حياته حكيم وساحر 
وسفسطائي. وحيث إن طبيعته ليست خالدة وليست فانية فهو في اليوم 
لذي يفوز فيه ويساعده احظ يزهر ويزهو ثم يموت ثم يعود إلى الوجود 
کا هي طبيعة أبيه وکل ما يكسبه يفيض عنه فالحبٌ ليس غنيًا ولا فقيرًا 
وهو في برزخ بين العلم والجهل. إن الأرباب لا تتفلسف لأتها حكيمة 
والحكيم لا يتفلسف لاه مكتف بحكمته كذلك الجاهل لا يتفلسف لأنه 
لا يتطلّب الحكمة لحسن ظتّه بنفسه. انا أوساط الناس هم المتفلسفون 
كذلك الب يتفلسف لأنّه بين العلم والجهل ولأنْ الحكمة من أجمل 
الأشياء والحبٌ یظماً لكلّ جيل لذا هو محبٌ للحكمة لأنّ الحكمة في 
موضع وسط بين الجهل والعلم وسبب ذلك ظاهر في نسبه فهو ابن والد 
غي عاقل وم فقيرة جاهلة. 


قالت دیوتییا هذه هي طبيعة اب الشيطانية يا سقراط وقد خلطت 
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الب بالحبوب الذي هو وحده الجميل الرقیق اللطیف وأطلقت صفات 
الحبوب على الحب. قلت ها أيْتها النبيّة الغريبة أن في كلامسك روح 
الإقناع فإذا كانت هذه هي طبيعة الحبٌ فاذا يستفيد منه البشر؟ فقالت 
إن اب هو حب الأشياء الجميلة. فإذا سألنا أحد لاذا كان لغب هو 
حبٌ الأشياء الحميلة؟ (وبعبارة أخرى ماذا يحب العاشق في الثوء الجميل 
الذي یعشقه) فا اطواب. فقلت ها له مب امتلاکه فقالت وماذا ملك 
الذي يمتلك الشيء الجميل. فقلت لما لا يمكنني أن أجيب لساعتي. 
فقالت ولو بدّلت الجميل بالخير فاذا يحبٌ العاشق في الشیء المحبوب ذلك 
الذي يحب الخير. فقلت يحبٌ امتلاكه فقالت وماذا يملك إذا امتلك الشيء 
الخير فقلت ها إن الجواب سهل وهو أنه يمتلك الشیء الصالح فیکون 

- سعيدًا. فقالت إِذا الناس تسعد بالامتلاك ومن العبث أن أسألك عنًا يطلب 
ذاك الذي يطلب السعادة لأنّ الجواب في السؤال ولكن هل نظن أن هذه 
الرغبة عامّة لدى كلّ الناس وأنَّ كلّهم يطلبون أن يكون الشيء انير ملكا 
شم وحاضرا لديهم دوامًا. فقلت ها نعم إِنَّ هذه الرغبة عامّة قالت ا 
لماذا لا نقول يا سقراط ان کل الناس مبون إذا كان الجميع حون شیثا 
واحدًا ولکتنا نقول ان البعض عون والبعض لا يبون فقلت ها نعم إِنّني 
أعجب هذا ولا أحير جوابًا! 


8 فقالت دیوتییا لا تعجب لانن اخترنا نوعًا واحدًا من الب وأطلقنا 
عليه الاسم العامّج الشامل لكايّة الأنواع. فقلتُ ها اضربي لي مثل تعميم 
ای ی خاصٌ. قالت الشعر له اسم عام يدل على کل سبب يرج 

ریهاسلته شيء مق لا شيء فمارسة أيّةَ صنعة اختراعيّة يعد نوغا من الشعر 
وکل آرباب هذه الصنائع والفنون هم شعراء ولکن لا يطلق علیهم اسم 
شعراء إا یعرف كلّ واحد منهم باسم خاص به وقد فصل عن هده 
الأنواع النوع المتعلّق بالوسیقی والوزن وأطلق عليه الاسم العام للجميع 
ولا يطلق اسم الشعر على غيره ولا يُسمّى شعراء لا من بارسونه كذلك 
الأمر في ات فإنَّ اب بمعناء العام هو الرغبة الصادقة في امتلاك السعادة 
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وامتلالك ما كانت صفته الخير. وهذا هو أعظم وأرقى حبٌ یسکن قلب 
الأحیاء . آمّا الذین یلتمسون هذه الغاية بواسطة اکتساب الغنی أو بمارسة 
فنّ الجمنسطيقي (۱) أو الفلسفة فان كلا منهم لا يعشقون ولا يسمّون 
عمَّافًا با هناك نوع واحد من العشق يطلق عليه هذا الاسم ومن 
يمارسون هذا النوع يُسمّون عشَاقّا وهم الذين يلتمسون الوصول إلى الرغبة 
العامة پواسطة نوع واحد من اب وهو النوع الذي یعرف بالاسم الذي 
يُطلق على الأنواع كلها فيؤكّد البعض ان العاشقين اما یلتمسون النصف 
الفقود إا آنا از أن اب ليس حبّ النصف أو الكل إذا لم يلتق الحبٌ 
بالخير وحیث ان الناس بقطعون أيدهم وأرجلهم برغبتهم إذا کانوا يظنون 
ابا علبة الشر عليهم. کذلك البشر لا يعززون ذاك الذي في حوزتهم 
لجرّد كونه في حوزتهم إلا إذا اه البعض أن یقول إن الشيء اشر 
ملتصق بطبيعته وهو ملك له ون الشيء السنّئ الرديء هو غريب عنه 
وطاری عليه وأنَّه لا يحبٌ الا الثىء الخيّر. فإذا تقرّر ذلك فهل نستطيع 
أن نوکّد أنَّ الناس لا ييّون الا الخير؟ قلت بلا ریب قالت ويون أن 
یکوں هذا الڻيء ملکا لهم وأن يكون دوامًا حاضرًا لديهم. قلت نعم» 
قالت ديوتيها إذا كان هذا هو التعريف العام للحبٌ فهل يمكنك أن تقول 
لي ما هي أفعال الب وما هي الطرق التي یصل بها للحصول على 
فرضه؟ فقلت لها لو علمت الإجابة على هذا السؤال يا دیوتیما ما احتجت 
إليك ولا عجبت لحكمتك ولا طلبت سؤالك للاستفادة» فقالت: لد اب 
هو رغبة التناسل والتسلسل في الشيء الجميل في ما يتعلّق بالنفس والجسم 
معًا فان كلا من النفس والجسم للإنسان يحمل في ثناياه بذور التناسل فإذا 
بلغ الإنسان سنا معلومة تدفعه الطبيعة لوضع هذه البذور والطبيعة لا 
يمكنها' تلقيح شوه ولكثّها تستطيع التلقيح في الجميل. فعلاقة الذكر 
بالأنثئى في التناسل عمل مقدّس اي مع أن الحمل والوضع عملان 
خالدان في الفناء. فالجمال هو القضاء الذي يقضي بالتناسل لاجل هذا 


)١(‏ معناه بالحرف عن اليونانيّة رياضة البدن عاریا. 
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كان الثيء الملوء مادّة التلقیح إذا دنا من الشيء الجميل يطير فرخا 
ویفیض ل ثم یاخذ في التلقیح والتناسل ولكنّه إذا دنا من الثي ء المشوه 
انقبض من الحزن ثم يقبض مادّة اللقاح عن الشیء القبیح ولا ينتج 
الشخص الملوء بمادّة اللقاح ویکاد يفيض من شدَة الرغبة فیکون اندفاعه 
نحو الجميل قویا جدًا بسبب الألم الذي يحصل له من الامتناع ا 
مادّة اللقاح التي يحملها. فالحبٌ يا سقراط ليس دا هو حب الجميل» قلت 
شا ذا ما هو قالت هو حب التناسل والإنتاج في الجميل. قلت ها ناذا 
التناسل؟ قالت لأنّه شيء خالد في الفناء. لا ينتج بالضرورة عا قلنا ان 
لا نطلب الخير فقط انا نطلب بقاءه ملكا لنا إلى الأبد فالحبٌ هو إِذًا رغبة 
الأبديّة. ثم قالت لي دیوتبا ماذا تظنّ يا سقراط سبب هذا اب وهذه 
الرغبة ألا ترى كيف أن أنواع حيوانات الأرض واطواء إذا أصابتها رغبة 
التناسل تصاب بشبه داء يدفعها أولاً إلى الاختلاط ای فإذا اختلطت 
استمرّت في جهاد عنيف للحصول على غذاء لذاتها ولنسلها فيحارب 
ضعيفها قوتها بل تفضّل الفناء على ترك نسلها فريسة للجوع فإذا قلنا إن 
البشر يفعلون هذا بعامل العقل فهل تعرف بأيّ دافم يفعل الحيوان هذا 
إذا أصابه الحبّء قلت لاء قالت إن الطبيعة الفانية تلتمس الخلود کل 
الوسائل ولا يمكن إتمام هذا الا بالتناسل الذي يوجد فردًا جديدًا مكان 
القديم لانْ الإنسان وإن كان يظنّ أنه هو ذاته لا يتغير إلا أنه يتغيّر عدّة 
مرّات في حياته بالتغیر الذي يصيب الشعر واللحم والجسم كله. وليس 
هذا التبديل قاصرًا على جسم الإنسان بل هو أيضًا يس الروح فإ خلاله 
وآراءه ورغباته وأحزانه وغلوفه كلها تتبدّل وبعضها يموت ولا يبقي له أثر 
ویتلوها غيرها والأغرب من هذا أن معرفة الانسان ام تتجدّد كذلك كلّ 
شيء من آفکارنا تحدث له الثورة ذاتها. وان ما يسمّى بالتأمل أو تمرين 
الذاكرة ما هو علم فرار الذاكرة أو رحيلها لأن النسيان هو خروج المعرفة 
والتأمّل يدعو إلى الذهن ذاكرة جديدة غير التي ذهبت فيحتفظ بالمعرفة 
ويستبقيها فالعرفة مها تخیر مكانها وتحولت فهي هي على الدوام وببذه 
الطريقة يقة يحتفظ بكلّ شيء ولیس معنى هذا أنه ثابت وخالد مشل الشيء 


- 00 


الربان [نما هو يترك في مکان الشيء القدیم الفانی شیا جدیدا یشبهه ویهذه 
الوسيلة يا سقراط یکون اش والأشیاء الأحری نصیب في الخلود أما 
الثيء الخالد فخالد بمعبى آخر. فلا تندهش إذا ریت کل شيء بطبیعته 
يعت با ينتج عنه لت هذا ات الصادق هو تعلق بأذيال الأبديّة. فقلت 
ها يا آیتها الحكيمة هل هذا الذي قلت صدق؟ قالت. كأئها فیلسوف 
مغالط إذا نظرت إلى حب المجد وتفاني الرجال في سبيل العلى أدركت 
كلّ ما قلت لك وعلمت السرّ في حبّ الخلود وبقاء الذكر. ان من كانت 
أبدا هم وحدها محمّلة بعنصر الخلود يجذبون نحو النساء ويبحثون بواسطة 
إنتاج الأولاد عا يتسخْيّلون فيه السعادة والبقاء والذكر الخالد ولكن الذين 
تحمل نفوسهم أكثر من أجسامهم تراهم يلدون ويضعون ما هو أكثر 
ملاءمة للنفس. وما هو اللائم للنفس؟ هو الذكاء وكل قوة أخرى من 
قوى العقل وكلّ لذَّة وجدها الشعراء والتفننون المتعلّقون بفنون الاختراع 
والخلق. وأعظم أنواع الحكمة هي التي تنظم الحكومة وحياة الأسر وهي 
المسرّاة بالعدل والاعتدال فمن يشعر منذ صباه بِأنَّ نفسه حامل بهذه الفاخر 
فهو ربّانَ النفس فلا يحين الوقت يريد أن ينتج» فيه ليبحث عن الجميل 
الذي يكنه أن يضع فيه ما هو حامل لاه ليس هناك تناسل في المشوه فهو 
يضم الاجسام الجميلة طائعًا للمبدأ الذي في نفسه والذي يريد على الدوام 
الخلود والبقاء فإذا لقي مع جمال الشكل نفسًا جميلة كرية لطيفة فهو يضم 
الاثنين معا ويبدأ بتهذيب موضع حبّه ثم توحي إليه رغبة شديدة في أن 
يصرّح بما هي الفضيلة وماذا ينبغي أن يكون عليه ذاك الذي يريد 
امتلاكها وما هي الواجبات التي تقتضيها لأنْه جرد ا بالشيء 
الجميل ولسه يضع ما كان محمله منذث صباه ويغدّي فوا الذي مخرج 
منه مع موضع حبّه الذي لا تتفصل صورته عن ذهنه في غيابه أو في 
حضوره وغذا كان الذين يتّحدون على هذه الصفة يكونون مرتبطين برابطة 
أقوى وحبٌ أعظم لكونهم لفان نسلاً أعزّ وأجمل من نسل الأزواج 
الآخرين. وکل من یفگر في النسل الذي تركه هومير وهسيود وغيرهما من 
كبار الشعراء وقي أنَّ هذا النسل هو مصدر ذكراهم الخالدة وشهرتهم 
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الدائمة أو ینظر إلى بنات نفس لیکرجوس أو إلى القوانين التي خلّفها 
صولون في الأعمال الكبرى التي تركها العظیاء في بلاد اليونان وفی بلاد 
البربر أثرًا وعهدًا للحب الذي كان بينهم وبين الجمال يفضّل أن يكون 
والدّا لمثل هؤلاء الأطفال دون الأطفال الذين يولدون في شكل انسان لا 
الشرف الإهي والثناء الإنسانَ عادا عليهم من مثل هؤلاء الاطفال ولكن لم 
يعد عليهم شيء منیا بسبب الأولاد الآدميين! 


Crs 


إن الذي يتوق إلى اب الحقيقي ينبغي له منذ صباه أن يسعى في 
الاتصال بالأشكال الجميلة ثم يجعل شكلاً واحدًا جميلاً موضمًا به ثم 
یلقحه بالمفاخر العقليّة ثمّ عليه أن يعتقد أن الجمال أينها حل هو شقيق 
الجمال في أي شکل آخر فإذا كان واجبه أن يتقصّى أثر الال في الأشكال 
فيكون من الجهل أن لا يعلم أنَّ الجمال واحد وان تعدّدت الأشكال 
فیطفیء قليلاً من جذوة تعلّقه بشكل واحد ليقف حبّه على سائر الأشكال 
ثم هو كذلك يعتير حال النفوس أرقى من جال الأبدان فإذا وجد شخضًا 
ذا نفس جميلة ولكن زهرتها ذوت فِنْ ذلك لا يمنعه عن وقف حبّه وعنايته 
على هذا الشخص واتّخاذه رفيقًا لإنتاج الأشياء الجميلة التي تحملها نفسه 
ثمّ يكون واجبه أن بهذب هذا الشخص فيبدأ بتعليمه العلم ليرى 
جمال الحكمة وبذا يتأمّل في الجمال فیخلص من ربق عبادة الجمال واخب 
في شكل خاصٌ بل يلتفت بعين نفسه إلى حيط الجبال العقلّ فيستخرج 
بجيال الأشكال التي يراها ما كان كامئًا في نفسه من أفكار الحكمة وإذا ما 
قوي واشتد یشتخل بعلم واحد وهو علم الال العام . 

ومن تعلّم وجذب في الحب إلى هذه الدرجة بتأمله في الاشیاء 
الجميلة بالتدريج وحسب ترتيبها الوجودي فقد حصل الآن على غاية الح 
ويرى فورًا وفجأة نوعًا من ال جال عجيبًا في طبيعته وهذا هو ال الذي 
لأجله تكبّدت كل هذه المشاقّ. وهذا الممال خالد ولا يمكن إنتاجه ولا 
يمكن إهلاكه ولا يمكن زيادته ولا نقصه وهو لا يشبه الأشياء الأخرى أي 
أنه جيل من جهة ومشژه من جهة أخرى وليس جميلاً بالنسبة للثيء 
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ومشومّا بالسبة لشيء آخر ولیس هو جیلاً هنا ومشوْمٌا هناك ولیس جميلاً 
في اعتبار إنسان ومشومًا في اعتبار إنسان آخر ولا يمكن تصور هذا الجمال 
للذهن کتصور جال الأيدي والوجه أو أي عضو من البدن أو تصوره 
کجیال علم من العلوم. ولیس له وجود معين ولیس في الأرض أو في 
الساء أو في مکان آخر ولکنّه على الدوام ذو شکل واحد ثابت لا يتغير 
ثم لذاته. 

ول الأشياء الأخرى جيلة بواسطته مع فرق واحد وهو ایا عرضة 
لام نتاج واملاك ولکئه لیس عرضة للزيادة والنقص وهو ممتزج بالحقيقة 
ذاتها. فهو بخرج الفضيلة ذاتها ویتغذی بها ویصبح عزیژا لدی الأرباب 
فإذا صحّت هذه النعمة لبشر كان هو لا شكٌ خالدًا غير فان. 

هذا هو يافيدروس ما قالته لي تلك النبيّة الغريبة وقد اقتنعت بقوها 
فشغلت نفسي من ذلك الحين بإقناع الآخرين بأنّه لا يوجد رفيق غير 
الب لإيجاد الاتصال بين الخلود وبين طبیعتنا البشريّة الفانية لذا أطلب 
من کل منكم أن يكرّم الب ويشرّفه وفذا أنا الآن أحمد اب على قدر 
استطاعتي وهذا القال الذي قلته هو هديّة وثناء وصلاة متي إلى الحبٌ. 


- ١68 


الخير الأسمى 


من كتاب «جمهوريّة آفلاطون». نقله إلى العربيّة الأستاذ الشيخ حا 
خباز. الطبعة الثالثة» المطبعة العصرية» مصر. الصفحات 157 ۰۱3۷ 
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سقراط: - بوجد. حت آسمی منها. وهنا لا نفكرنٌ في آوعر 
السالك. كا هي خظتناء بل على الضدّ يجب الا نرضی باقلْ من آکمل 
ایضاح . آولیس من السخافة أن هتم الرء في مواضيع تافهف جادًا كل 
اد في إتقانها وک‌اما» وني الوقت نفسه لا يحسب أهمٌ الصالح وأسماها 
جديرة بتلك العناية» لیبلغ بها أوج الکبال؟ 

آدفیتوس : - الشعور غاية في الصواب. ولکن أتظنْ أن أحدًا يدعك 
تذهب ما لم يسألك ما هو العلم الذي تدعوه «الأسمى»» وماذا تتناول 
أبحائه؟ 

س : - حًا إن لا آظن هذا الظنّء فسلني أنت. ولقد سمعت 
الجواب مرارًا کثبرة. فإمًا نك نسیته الان» أو أك ترید أن تشغلني 
بالمعارضة. وارجح الثاني . لأنّك سمعت مرار أ «صورة الخير» هي 
موضوع العلم الأسمى . وأنَّ امتزاج هذا الجوهر بالأشياء العادلة» وسائر 
الاجسام الخلوقت. يجعلها نافعة ومفيدة. وستری الآنء دون ما ریب نی 
سأقول هذاء وآقول عدا ذلك أنّنا لم نتعرّف هذا الجوهر محرفة تامّة. وإذا 
كان ذلك كذلك ‏ فإذا قلت إِنّنا عرفنا کل شىء آخرء معرفة تامّة الا 
هذا فلك تدرك أنَّ علمنا لا يفيدنا شيئًا. کا ان امتلاكنا کل شىء 
دون امتلاك الخيرء لا يفيدنا. أو تظنّ أنَّ امتلاكنا کل شيء» مع استثناء 
الخير» يحسب ربحًا؟ وبعبارة أخرى. أن نتجرّد من كل فهم صالح 
وجميل؟ 


۰ 


أد: صدّقني آي لا أظنّ 

س: - وأنت عالم أن الخير الأعظم عند العامة هو «السرور»» وعند 
الخاصّة هو «البصرت») 

أت مؤگد أني أعلم ذلك 

س: - وأنّك عالم يا صديقي» أن دعاة الرأي الثاني لا يمكنهم 
تبيان ما يعنون «بالبصيرة» وهم مضطرون أن يفسّروهها بأمْها إدراك باط 
«للخير» 

أد: ‏ نعم» فائیم في مشكل سخيف 

س: - حمّا یم كذلك, ما داموا يزدروننا لجهلنا «الخين» وعلى الاثر 
يخاطبوننا مخاطبة العالمين ما هو فإئّْهم يقولون لنا إِنَّ الخير الأعظم هو 
«إدراك باطتي للخير» زاعمين أنّنا نفهم معناهم حالا يلفظون كلمة «خبر» 

آد: - صحیح تماما 

س : - أوليس خطأهم كخطأ الذين وخدوا الخير والسرور» مع أئهم 
أجبروا على التسلیم بان بعض السرّات شن ألم يجبروا؟ 

آد: - حقًا هم أجبروا 

س: - فینتج عن ذلك آثبم ولا بدّء يسلّمون بان الشيء الواحد 
یکون في وقت واحد. خيرًا وشرًا. اليس کذلك؟ 

أد: ‏ يقيئًا أنه ينتج عنه هكذا 

س: - افلا ينضح أن في هذا الموضوع تناقضًا تامًا؟ 

آد: - فيه تناقض دون شك 

س: - وثيء آخر. أليس واضحًا أنّ أشخاصًا كثيرين مستعدّين أن 
يعملوا ‏ أو يظهروا نیم يعملون» وأن يمتلكواء أو يظهروا أنُّْم يمتلكون - 
ما يظهر أنه عادل وجميل» دون أن يكون الواقع ما ظهر؟ على أله لا أحد 
يكتفي في الخيرات بمجرّد الظاهر بل كل إنسان يطلب الحقيقة» وأشباه 
الحقيقة هناء إذا لم تكن في موضع آخرء منبوذة ومحتقرة عند الناس. 


(۱) تحتمل الكلمة اليونائيّة «فروتمسيس» المعنيين» البصيرة والحكمة العمليّة. 
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آد: - نعی إِنَّ ذلك واضح 

س: - فهذا ابر هو ضالّة کل نفس النشودة. وهو غاية غایات 
مساعیها» ونحسبّه ی لكا تتلبّك في استكناهه» عاجزة عن التمشع 
بالثقة الراهنة بائصاها به» كما تتمتّم باثضاها بغيره من الأشیاء. ولذلك 
تخسر كلّ فائدة يكن استخراجها من تلك الأشياءء فتجزم أنَّ التعامي 
الذي وصفناه. في موضوع جلیل الشان كهذاء آشهر المیزات في سجيّة 
رجال الدولةء الذين أنيط بهم کل شيء 

أد: ‏ كلا كلذ 

س: - فيا دامت الأشياء العادلة والحميلة غير معروفة بأيّ صورة 
تكون خيرّاء فلا أرى لهذه الأشياء قدرًا كبيرًا عند حاكم يجهل هذه 
النقطة. وأرى أن لا أحد يبلغ حدّ المعرفة التامّة في كنه الجميل والعادل» 
ما لم يعرف كنه الخير 

أد: ‏ إِنّك مصيب في رأيك 

س: - آفلا يكون ترتيب نظامنا كاملاً إذا كان الحاكم الذي يراقبه 
متضلها من هيرق هله اللوضبوعاتة 

آد: - من کل بدّ. ولكن يا سقراطء أتقول ان الخير الأعظم هو 
العلم أو السرورء أو شيء آخر يختلف عنهیا؟ 

س: ‏ هيهات يا صديقي . فاٍي طالا رأيتك لا تعدل عن آراء الغير 
في هذه المواضيع ‏ , 

آد: - وأراه خطأ بينّا يا سقراط أن يقف الرء الزمن الطويل في هذه 
السائل. فيتعرّف آراء الاخرین» دون أن يكوّن رأيًا خاصًا فيها. 

س: - أفمن الصواب أن يتكلّم المرء في ما لا يعلمةٌ بصورة من 
يعلم؟ 

أد: - ليس بصورة من يعلم. ولكتي أرى أنه من الصواب أن ييل 
إلى إبداء رأيهء في ما هو جدير بالاهتيام 

س: - آلا ترى ان الآراء الخالية من العلم قبيحةء وخير ما يقال 
فيها لها عمياء؟ أو تظنّ أن مّن لا يقودهم الذهن الصافی ولا یتمکنون 


۱۲ ۱ب 


من امتلاك صائب الرأي. يتازون بشیء عن العمیان الذين یزعمون» 
وهم عمیان. نم سائرون في قويم السالك؟ 

أد: _ لا يمتازون البنّة 

س: - آفتروم النظر في مواضيع قبيحة وعمياء وسوجُة» وفي 
إمكانك أن تسمع آراء الآخرين في الأشياء الجميلة البهيّة. 

فصاح غلوکون : - أتوسّل إليك يا سقراط أن لا تکت عن البحث 
كأنّك انتهيت منه. فان لنرضى أن نستأنف محاورتك في الخير الأعظم. ولو 
مقتصرًا على المنبج الذي انتهجته في محاورتك في العدالة والعفاف 
وأخواتهها. 

س: - وأنا ارضی. كل الرضاء يا صديقي. عل أني لا أثق 
بمقدري. وآخشی أن يجعلبي تهوري الأخرق موضوع هزء. فيا سيّدي 
العزيزء دعنا نطوي كشحًا عن كل بحث یتعلق في كنه «الخير الأعظم» في 
الوقت الحاضر. لأني أرى ذلك أسمى ما أتيح لنا بلوغه في شوطنا الحالي. 
على أي أرغب في مادثتكم في «وليد الخير الأعظم»» الحامل أقرب صور 
المشابهة له» بشرط أن یرضیکم ذلك وللاً فا أعتزله أيضًا. 

غلوكون: ‏ لا. لا تعتزل. آخبرنا عن هذا الوليدء وستظل مديئًا لنا 
براس الال 

س: - كنت أودٌ لو أن قادر على دفع رأس الالء عوض الاقتصار 
على أرباحهء فها آنا أقدّم لكم أغصان «الخير الأعظم» وثياره. فقط حذار 
أن أخدعكم» عن غير قصد متي باعطائي إياكم أوصاف الابن غير 
الشرعي . 

غ : - سنتوقى ذلك ما آمکن. فتفضّلء قل. 

س: - سأقول حالا يتمّ الاثفاق بينناء وتتذكرون المقرّرات التي 
أوردناها في القسم السابق من بحئنا وقد تكرت قبل الآن مرارًا عديدة 

غ: ‏ وما هي تلك القررات؟ 

س: - قد حكمناء في بحثناء وجود أشياء كثيرة جميلة وصالة إلخ 

غ: ‏ حفّا نا حكمنا 
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س: - وحکمنا أيضًا بوجود ابیال الجوهريّ. ووجود الصلاح 
ابلوهري» وهکذا برد کل تلك الاشیای التي كنا قد اعتبرناها متعدّدة 
إلى صيغة واحدق ووحدة واحدةق تتصف کل واحدة منها بائّبا کائن 

غ: - تمامًا هكذا ۱ 

س: - وقلنا إِنَّ الأفراد تتمّل للعين لا للذهن الصرف. اما المثل 
فتتمثّل للعقل لا للعين 


س: - فبأيّ أقسام أجسادنا نرى المرئيّات؟ 

غ: - بالعين 

س: - وبالاذن ندرك السموعات وببقية الحواس سائر 

غ:- نعم ۱ 

س: - فهل لاحظت أن صانع الحواس کون حاسة البص أبدع 
تکوین» فکان بصرًا؟ 

غ - لیس بالتام 

س: - فانظر في الأمر بالصورة الآتية. أيوجد نوع آخر تطلبه الأذن 
والصوت لوتمام وظیفتها فتکون هي سامعة وهو مسموعًالء وبفقده 
تتعطلان. فلا الصائت بمسموع ولا الأذن بسامعة؟ 

غ:- لا يوجد شىء من هذا القبيل 

س : - وعندي أنه يندر وجود حاسة أخرى تطلب شيئًا ثالّا من هذا 
النوع. على فرض وجودهاء أفتقدر أن تذكر واحدة منها؟ 

غ: - لا آقدر 

س: - أما ف اة البصی والشيء المنظور. أفلا ترى با 
يستلزمان شيئًا آخر إضافيًا؟ 

غ - وكيف ذلك؟ 

س : - مع وجود البصر قي العین . ومحاولة صاحها آن یستعملهك 
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ومع وجود اللون في الرئیات. فا ۸ يكن هنالك شىء ثالث» ختصٌ بهذا 
الغرض. فایك عالم آنه لا العين تری, ولا الألوان بُرى 

غ: - ما هو ذلك الشيء الثالث الذي تشير إليه؟ 

س: - معلوم أن أشير إلى النور 

غ: - مصيب 

س: - فیظهر أنَّ حاسّة البصرء بين کل الأزواج الار ذكرهاء 
ومزيتها التي هي نعل البصرء قد ارتبطا بأشرف الربطء الذي طبيعته 
جليلة الشأن الا ذا كان النور عدیم الاعتبار ۱ 

غ: - كلا أنه اعظم من أن يحسب عدیم الاعتبار 

س: - فمن من آلحة السیاء هو مبدع النور وناشرء؟ ومن الذي يكن 
نوره عیوننا من أن تری واضخاء ویکشف عن وجود المرئيّات؟ 

غ: - منالك رأي واحد فقط وهو ان سوالك يشير إلى الشمس 

س : - فالعلاقة بين بصر العين وبين هذه الالاهة هي من النوع 
التالي أليس کذلك؟ 

غ: - صف ذلك النوع 

س: - لیس البصرء ولا العين نفسها التي هي مركز البصر يكن 
حسبانها هي والشمس شيئًا واحدًا 

غ : - كلاً بالتأكيد 

س : - ومع ذلك فالعين في ظتي أشبه الاشیاء بالشمس 

غ: - نعم بالعام 

س: - آولیست القوة التي تمتلكها العين موهوبة فا من الشمس؟ 
ومستقرة فيها كشيء مکتسب؟ 

8 _ حقاء اما 

س: - فاعلم إِذَا أنَّ الشمس هي ما عنيته «بمولود الخيره. وقد 
ولدها «الخير الأعظم» على صورته ومثاله. أي إِنَّ علاقتها بالعالم المنظورء 
بالبصر وبأشيائه. هي كعلاقة الخير الأعظم في العالم الروحيّ بالذهن 
والوضوعات 
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غ : - وکیف ذلك» زدني ایضاخا إذا شئت 

س هل تعلم أنه می حول الانسان نظره عن الرئیات. التي نشر 
النور عليها حلّة ببيّة» بديعة الألوان وشرع ينظر بنور الليل الضعیف» 
من قمر ونجومء ضعفت عيناه» فيكون قريبًا من: حال العمی» كأنَّ ليس 
في عينيه قوة البصر 

- أعلم ذلك تام العلم 

س: - ولكن الشخص نفسه متى حول نظره إلى المرئيات بنور 
الشمس. رأت عيناه كلّ شيء جليّاء فكانت مقر البصر 

غ: - لا شك في ذلك ۱ 

س: - ويهذا القياس نفسه افهم حال النفس كا يأتي: متى اتجهت 

نحو موضوع » سطعت عليه أنوار الحقيقة والوجود الحقيقيّ» أدركت ذلك 
الوضوع بفعل الذهن. ففهمته وبرهنت بذلك على أن فیها ادراگا . على 
أئّا إذا انمهت نحو ما اکتنف بالظلام من موضوعات - عالم الولادة 
والموت - استقزت على قمّة «التصوّر» فضعف بصرهاء وکان تصورها 
متردّدًا متقلقاگ فكأئّها فقدت قوة الادراك. 

غ حقیق انبا کذلك 

س: - نهد ال التي هب للموضوعات ما فيها من معرفة یت 
فتجعلها معروفةء وتهب لعارفها قوة الادراك هي ما يجب اعتباره «صورة 
الفیر» الجوهريّة. ويجب أن تحسبها أصل العلم والحقيقة» على قدر ما يتاح 
إدراك الحقيقة . ومع أن المعرفة والحقيقة کلتیهیا جميلة جدّاء فمن الصواب 
أن تحكم أنَّ الخير شيء ممتاز عنهم| ویفوقهیا جالاً. وكبا في حال المشابهة 
هکذا هناء من الصواب حسبان النور والبصر ملين الشمس ولکثه من 
الخطا حسبانهیا والشمس شيئًا واحدّا. کذلك العلم والحقيقةء فان من 
الصواب حسبانهیا مثل اس ولکن من الخطأ اعتبار آحدهما" الخير نفسه .۱ 
أن قيمة الخير آسمی منیا جدا. 

غ: - الذي یشتمل على ما لا يوصف من معاني الجمال»: وإذا كان 


- 


- ۱ 


ليس اصل العلم والحقيقة فقط بل یفوقه) جالاً. فلا أطن أنّك تعني به 
«اللذة» ‏ السرور - 

س : - صه. لا كلمة واحدة من هذا النحو. بل الأجدر بك أن 
تفحص الایضاح بالطريقة التالية 

غ: - آرني کیف؟ 

س: - أظنّ أك تسلّم ان الشمس تهب للمرئيّات حيويّتها ونماءها 
وغذاءهاء لا ظهورها فقط مع أمّْها هي نفسها غير متّصفة باياة. 

غ: - مؤكد ها غير متّصفة بالحياة 

س: - فسلّم دا أن مواضيع المعرفة» بالقياس نفسهء تستمدٌ من 
«الخير الأعظم» يقينيّة وجودها وجوهریته. لا معروفيّتها فقط. مع أنَّ 
«الخير» نفسه أسمى من أن يوجد مع الوجود الحقيقئ » بل هو يفوقه فعلاً 
قوّة وسموا. 


- 11۷ - 


ما هی العدالة؟ 


من کتاب «جمهوريّة آفلاطون», نقله إلى العربيّة الأستاذ الشيخ حتا 
خمّازء الطبعة الثالثة. الطبعة العصريّة. مص الصفحات 5- ۰٩‏ ۱۳- 
كل ۲ .2 ۲۵. 


۔ ۱۹ - 


ما هى العدالة؟ 


سقراط : - أحسنتٌ البيان يا سيّدي سیفالس» ولكن ماذا تفهم 
بالعدالة؟. وماذا تقول فیها؟ - أتحرّها بأثّبا ليست أكثر ولا قل من صدق 
القال» ورد ما للغير» ۳ نقول ان ال الواحد بحسب في بعض الأحوال 
عدلگ وقي بعضها تملیا؟ . أعني أن کل انسان تام أنه إذا استعار من 
صديقه أسلحة خطرة» وصدیقه سلیم العقل فليس من العدالة أن يردّها 
لهء وقد. أصيب في عقله» وصار وجودها في يده خطرًا على حیاته فلا 
بحسب مَن ردها عادلاً» كا لا بحسب عادلاً من آخبر إنسانًا كهذاء في 
حال كهذه» کل الحقيقة. ۱ ۰ 

سیقالس : - 

س : - گرد العاريةء وصدق القول ليس تحديدًا صحيحًا للعدالة. 

بولیارخس : - يجب أن يكون صحيحًا يا سقراط إذا كنا نثق 
بسيمونيدس . 

سيفالس: - وعل كل فا أترك الحديث لكا إذ قد حان وقت 
ذهابي للذبائح . 

س : - فبرئك بولیمارحس في الحديث» أليس كذلك؟ 

سیقالس (متبم : - من کل بد قال ذلك وخرج لإتمام فريضة 
الذبائح . 


- ۱۷ * - 


س: - قل لي يا وارث احدیث. ما هو حذ العدالة الأثور عن 


سیمونیدس؟ 


العدالة بحسب تحديد سیمونیدس 


بولیمارخس : - العدالة هي أن يُردٌ لكلّ ماله. واری أنَّ سیمونیدس 
قد آجاد هذا التحدید. 

س: - یعز علي أن أرفض تحدید سیمونیدس, لاله حكيم وملهم 
ورتما تفهم أنت معناه يا بولیمارخس آمّا آنا فلم آوفق إلى فهمه. لاله 
واضح أنه لا يعني شيعًا مما ذكرنا أي «رذ الانسان لصدیقی مجنوناه ما 
أودعه إيّاه عاقلا . مع آني أسلّم أن الوديعة هي لصاحبهاء أليست له؟ 

ب: ۔ بل 

س: - ومع ذلك فإذا طلبها في حال جنونه» فلا يجوز رذها له 
أيجوز؟ 

ب: - حمًا أنه لا يجوز. 

س: - فالظاهر أنَّ سيمونيدس قصد شیٌا آخر بقوله: إن العدالة 
هي أن یرد للمرء ما هو له»: 

ب: ‏ مؤكّد آنه قصد شيئًا آخر. لأنه يرى أنه على الأصدقاء أن 
يفعلوا لأصدقائهم خيرًا لا شرًا. 

س: - فهمت» فمن رد ذهبًا أودعه. وكان في الرذ والاسترداد 
مضرة للصديق فليس رده عدالة» مع أن الذهب هو لمن استردّه. أليس 
هذا ما ترتتي أن سیمونیدس پعنیه؟ 

ب: ‏ هذا هو بالتأکید. 

س: یا آفنرد لأعدائنا ما هو لهم؟ 

ب: - دون شك نرد ما هو هم . فللعدو على العدو دين» قد يكون 
ضارًا. والضرر مأثور في موقف كهذا. 

س: - فيظهر أن سيمونيدس أعطانا حدا مبهنًا كاللغز في ما هي 


“۷1 


العدالت. وظاهر أنه یفهم جيّدًا أن العدالة هي عطاء كل ما بوافقه . ذلك 
ما أسياه «حتّه» أو ما هو «له» فاسْمّح لي أن أسالك أن تجرد عل هنا 
برأيك. لو أن سائلاً سأله قائلاً: - يا سيمونيدس» إذا كان ذلك كذلك» 
فا هی الأشياء المقدّمة للناس كواجبةٍ ومفيدة في فنّ يدعونه طبّاء وما 
الذي يتناوهاء فیاذا تن أله يجيب؟ 

با + لا ریب أنه يجيب أنَّ المتناول هو الجسمء والاشیاء المقدّمة 
هي العقاقر والطعام والشراب. 

س : - وما هو الفنّ الذي يؤتي الوا ما يلائمهاء ویدعی طهيّاء وما 
الذي یتناوفا؟ 

ب: - الأشیاء هي التوابل والبهارات» تتناوها آنواع الطعام . 


ما تقدّمه العدالة ومن ثم الذین یتناولونه 


س: - حسئّاء فاذا يقدّم الفنّ الذي بدعی عدالة؟ ومّن الذین 
یتناولونه . 

ب : - إذا رمنا الصواب یا سقراط, باعتبار ما قرّرناةُ آنقَاء فابگواب 
هو: إِنَّ العدالة تقدّم النفع والضرر. والذین یتناولونا هم الأصحاب 
والأعداء . 

س: - فسیمونیدس بحسب نفع الصديق» ومضرة العدؤء عدالةء 
أهذا معناه؟ 

ب: ‏ هكذا أظَنْ. 

س: - من هو الأقدر على منفعة أصحابهء ومضرة أعدائه إذا 
مرضواء باعتبار الصحة وعدمها؟ 

ب: ‏ هو الطبيب. 

س: - ومّن هو الأقدر على صنع الخير للاصدقاء. أو الضرر 
للأعداءء في أسفار البحار بالنسبة إلى أخطارها؟ 

ب: ‏ هو الریان. 


- VY 


منافع الفئون 


سن :۰ مب بویا ففي آي عمل » ۳ حال يكون العادل أقدر على 
نفع الصدیق ومضرة العدو؟ 

ب: ‏ في حال اطرب. محالفته الفریق الواحد وعدائه الفریق الآخر. 
: - حسنًاء فالطبیب يا عزيزي بولیمارخس عدیم النفع للأصخاء 


مه مب ها 


_ حقيقة . 

- وا ملاح عدیم النفع تكن هم على اليابسة. 
- نحم 

: - فهل العادل أيضًا عدیم النفع لمن لیسوا في حرب؟ 
ام 

: - فالعدالة دا مفيدة حيّ في وقت السلم. 
مفيدة 

: - وکذلك الزراعة» أليس کذلك؟ 

بل 

 :‏ وذلك لاجتناء ثمر الأرض؟ 

- نعم 

. كذلك فن السكافة نافع‎  : 


O 1 ا ا‎ OO 


e‏ للحصول على الأحذية. 

_ حقيق. 

: - فاي نفع» أو نيلء تضمن العدالة في السلم؟ 

: - العهود يا سقراط. 

: - الشركة تعني بالعهود أم شيئًا آخر؟ 

: - الشركة لا غير. 

س: - إذن هل العادل هو الشريك الأنقفع في لعب النرد» ام 


اللاعب البارع؟ 


. 6 ۰ 6 ۰ 6 


۱۷۳ - 


ب: - اللاعب البارع. 

س: - وفي رصف الحجارة» وتنضيد القرميدء العادل أنفع أم البنّاء 
لقانونَ؟ 

ب : - البّاء القانوق. 

س: - فباعتبار أيّة شركة يمتاز العادل على العواد. ما دام العواد 
آمهر منه بضرب الأوتار؟ 

ب: ‏ أظنّ في الشركة الالية. 

س: - رما يستثنى من ذلك يا بولیارخس. حال استعمال الال» 
کا في شراء حصان أو بيعة. فحينذاك يكون تاجر الخيل أنفع من العادل. 

ب: - ظاهر أنه أنفع . 

س : - وف شراء سفينة أو بیعها بانيها أو ربانها آنفع من العادل . 

ب: ‏ هکذا آری. 

س“ فوا حالة هذى مق يكون العادل أنفع الناس طرًا في أمر 
الفضّة والذهب؟ 

ب: ‏ حين تروم إيداع أموالك» في حرز حریز» يا سقراط. 

س: - أي حين حفظه في الخزانة وعدم استعماله في أي عمل؟ 

ب: ‏ تماما هكذا. 

س : - ففائدة العدالة ماليا محصورة في حال عدم التصرف بالال 

. - هكذا يظهر 

س : - والعدالة مفيدة أيضا للفرد والشرکة حين حفظ المكسحة» 
ولکن ني حال استعیاها تخلي العدالة الیدان لفن التشذیب لاه هو الأنفع . 

ساب الأمر جل . 

س: - أوتعني ان العدالة نافعة في حال حفظ الدرع والناي؛ وعدم 
استعالهاء ولکن في حال استعیاها تحتاج إلى فنّ الجنديّ والوسیقین؟ 


8 
ب  :‏ لا بد. 


۱۷6 - 


مق تنفع العدالة 

س: ‏ ومکذا الحال باعتبار کل شىء العدالة عديمة المه حم 
استعماله» ولكتّها نافعة في حال إهماله؟ ٠‏ 

ب: ‏ هكذا يظهر. 

س : - فلا يمكن أن تكون العدالة يا صاحبى أمرًا دا شأن شم ,د 
تحصن تفا ايان الغا رلک دسا مج رمكلا لد اب دحت 
في الملاكمة» حربًا أو لعبّاء خبرا أيضًا في تلقّي الضربات» 

ب : - أكيد. 

س : - آولیس أكيدًا أيضًا أنَّ الاختصاصی في دمه امرض وصت 
هجاته. بارع أيضًا في نفثه ني الآخرين؟ ۱ 1 

ب: ‏ هکذا أظن . 

س: - ولا ريب في أنَّ الخفيرء الساهر على الجيش هو قاد, ابص 
على سرقة خططه وحركاته. 

ب : - بالتأكيد. 

س : - فک ما كان الإنسان بارعا في حفظه كان بارعا في سرشه؟ 

ب: ۔ هكذا يظهر. 

س: فإذا كان العادل خبيرًا في حفظ الدراهم فهر خم یف اقل 
سرقتها . 

ب : - اعترف أنَّ للحاورة تتملی في هذه الوجهة . 

س: - فأدّى بنا البحث إلى أن العادل لض اعتار ما. وانطاه. 
أنّك أخحذت ذلك عن هوميرس. فاته قد أعجحب ناوتولی‌هوس. سوب 
أولسيس لأمّه لأنّه فاق اللتميع في السرقة والبهتان. ساء عن كلامك, 
وکلام هومیرس وسیموئیاس تظهر العدالة نوعًا مر اللصوصنه. .عرص 
منها نفع الصديق ومضرة العدو. أهذا ما تعني؟ ا 

ب: - كلا لكي لا أعرف ما عنیته. وعلى كل اری أن نمع امه 


أصحابه ومضوته آعداعی عدالة , 


بت 1196 - 


E 
شأن السفسطائيين‎ 

راسي اخس : - حمًا أنّْك شخص طروب. ولكن عليك علاوة على 
الإرشاد» أن تدفع مالاً. 

سقراط : - سادفع حين أملك شيئًا من المال. 

غلوکون : إلّك تملك فإذا كان الأمر متوقّمًا على الال فقل ذلك يا 
ثراسياخس . فان كلا ما مستعدٌ أن يقرض سقراط . 

ث: ‏ ذلك مؤگد. وعلیه. فيمكن سقراط أن يتبع معي أسلوبه 
الخاص» أي أنه لا جيب بل ينتقد ویفند أجوبة غيره. 

س: ‏ وا يجيب المرء ياثراسياخس الحزيل الاحترامء إذا كان ألا 
لا يحسن الواب . وقد أقرّ بعجزی وثانيًا إذا كان عنده آراء ولكن حظر 
عليه إنسان غير غبی یراد شيء منبا. فالاقرب. إلى حكم العقل إذا أن 
تكون أنت المجيب» لألّك قلت لك عالم بالأمرء وإ عندك ما تقوله لنا. 
فلا تتأخّرء بل تفل عل بالجواب. ولا تسرد في إفادة غلوكون 
والآخرين. عندها سأله غلوكون والرفاق أن يجيب. وظهر أنه ييل إلى 
التکلم ليربح الاستحسان. إياء. إلى أن عنده فصل الخطاب. فطلب لول 
أن أكون آنا المجيب. على آله أخيرًا عدل عن ذلك. وارتضی أن يكون هو 
المجيب. قال: 

ث: ‏ هذه حكمة سقراط. فإنَّه إذ لا يريد أن يعلّمء يجول مقتبسًا 
عن الغیر» ولا يشكره على الدروس. 

س: - اما أن أتعلّم من الغيرء فقد قلت الق يا ثراسيماخس. وم 
قولك إن لا أعوّضه شكري فهو حطاً منك. فا آدفع كل ما في إمكاني. 
وإذ لا مال لي فا أردٌ الشكر. وسرعان ما أشكر إذا رأيت المتكلّم 
مصيبًا. كا سعتیق ذلك سريعًاء لأني وائق أنّك ستحسن القول. 


۱۷۲۰2 


العدالة هي فائدة الأقوى 


- فاسمع اد . تعليمي هو أنَّ العدالة نا هی «فائدة الأقوق». 
حستّا SE‏ نك لا ترید ذلك. ۱ 

س: - كلاً. بل إن أنتظر أن آفهم معناك فإتي لم آدرکه بعد. نك 
تقول إِنَّ فائدة الأقوى عدالة. فیاذا تعني بذلك يا ثراسینحس؟ فان آرنلي 
نك لا تعني هذا إذا كان بولیداماس الرياضي أقوى منا. وکان أكل لحم 
الخنزير مفيدًا له لتقوية جسمی كان ذلك الطعام مقيدا للا بجر 
الضعفای ولذا فهو عدالة. 

ث: ‏ ذلك عيب يا سقراط. لأنّك فهمت تعليمي بصورة تسهل 
عليك إفساده. 

س: ‏ لا لا يا صديقي الفاضل. فزد إفصاحًا عا تعني. 

ث: ‏ الا تدري أن بعض الدائن جکمها الخاضّة. وبعصها 
الدیتراطیّون, وغیرها الارستقراطیون؟ 

س: ‏ من المؤكد أن أعلم ذلك. 

ث: - آولا تستقرٌ القوّة في کل بلدء في الطبقة اخاکمة؟ 


لب 0 
س: - مؤكد أنها تستقر 


الشرائع مرآة من يسا 

ثْ ا و و فاندتی"* 
فشرائع الديرقراطيين ديموقراطيّة» وشرائع الاوتقراطیین استبدادية . فكأن 
هذه الحكومات بعملها هذا تصرح أن ما فيه مصلجها عدل لرعيتها. 
ومن انحرف عن ذلك عاقبوه کمجرم ضدذ الحدالة واا فمعيأه يا 
سيّدي أنه ف کل با بلد منفعة هي ا وأر ى أن 3 1 7 


ب ۱۷۷ 


ثراسيياخس» منفعة العدالت» مع أك انکرت عل هذا القول إلا أك 
آضفت الیه كلمة «الثقوی» . 

ث : _ ولکنها اضافة زهيدة. 

س : - ستری هل هي زهيدة أو عظيمة. ولكنًا مرتبطون بهذا الأمر: 
أحق كلامك ام لا؟: فقد سلّم کلانا أنَّ العدالة نافعة. لکك زدت على 
ذلك أنّك حصرت نفعها في «الاقوی» وآنا آرتاب في صخة ذلك. ولذا 
نحن ملزمون أن ندرس الوضوع . 

ث : - آرجو أن تدرسه . 

س : - فتفضّل أجبنى عن هذه السألة: ‏ لا ريب في أْك مصرٌ على 
أنَّ من العدالة إطاعة الحاكمين. 

ث: - إن مصر على ذلك. 


الحكام غير معصومين 

س : - أفمعصوم الحاكمون في مختلف المدائن» أم معرّضون للخطا؟ 

ث: - لا شك في أمُّم معرّضون للخطا. 

س: - أفيعرض لمم في اشتراعهم أن یسئوا بعض الشرائع صوابا 
وبحضها خحطا؟ 

ث : - هكذا أَظنْ. 

س: - وهل الصواب في سبا كونها نافعة هم والخطأ كونها ضدّ 
مصلحتهم. أو ما هو حکمك؟ 

ث : - كما تقول نماما . 

س: - آمص أنت على أنَّ ما سنه الحكام هو العدل الواجبة إطاعته 
على الرعيّة . 

ث: - مصرٌ من كل بد 

س: - فينتج عن حكمك أن العدالة لا تنحصر في ما يفيد الأقرى» 


۱۷۸۰ 


بل قد تکون في ما یضره: وبعبارة آخری آنا «نقیض الطلوب». 
ث: ‏ ماذا تقول؟ 


خطأ الحكام في الشرع 

س: - أظنّ أي أقول ما قلته أنت نفسه فلتفحص عن السالة بأكثر 
تدقيق. ألم نقرّر آن الحكام قد يخطئون أحيانًا في ما هو انانضز 
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لصلحتهم. في ما یسئونه من الشرائع؟ وان ما سوه هو العدالة الواحبة 
(طاعتها؟ 

ث : - هکذا أظنْ. 

س : - فقد اعترفت ادا بعدالة غير النافع للحگام «والاقوی». لا 
رجال هذه الطبقةء إِمّا جهلاً وما سهوا. قد يوجبون ما یضر‌هم. ول 
كنت مصرًا على أله من العدالة أن يطيع الناس ما أوجبه حگامهم في كر 
حالء أفلا ينتج عن ذلك حتّاء أبّها الفائق الحكمة راسي اخس أنه قد 
يكون من العدالة أن نفعل ضِدٌّ ما قلتهُ على خط مستقیم؟ لأنه قد يتحثم 
على الأضعف أحيانًا عمل ما يضر مصلحة الأقوى. 

بولییارخس : - نعم يا سقراط» إِنَّ ذلك غاية في الوضوح. 

كليتيفون: - نعی إذا كنت أنت شاهد سقراط المزكى. 

ب: ‏ وما الحاجة إلى شهود؟ فقد سلّم ثراسياخس أن الحكام قد 
یوجبون ما یضرهم وان من العدالة أن تطيعهم الرعية . 

ك: ‏ لا يا پولیارخس. اد راسي اخس قزر أن إطاعة آمر الحكام 
هو العدالة. 
مثل من الحاورات قدیا 

ب : - نعم يا کلیتیفون . وقد قزر بذ ا e‏ هي 
عدالة. ويعدما قرّر هذين الركنين سلم أيضًا أن «الأقوى: قد بامر 
«الاضعف» - رعاياه ‏ أن يعملوا ما هو ضار بمصلحته. ونتيجة هده 


- ۱۷۹ 


المقرّرات أن منفعة «الاقوی» ليست أعدل من مضرنه . 

ك: ‏ ولكنّه آراد بمنفعة الأقوى ما فهم «الأقوى» آنه لفائدته 
الخاصّة. فمركزة هو أنَّ هذا ما يجب على «الاضعف» أن یعمله وان هذه 
هي وظيفة العدالة. 

ب: ‏ ليس ذلك ما قاله. 

س: - لا باس يا بولیمارخس فإذا كان ثراسيهاخس يختار أن يورد 
رأيه الآن بهذه الصورة فلا نضاده. 

فقل يا ثراسی‌احس, أهذا هو حدّ العدالة الذي عنیه؟ : إن ما لاح 
«للأقوى» آنه في مصلحتی نفعه أو ضره: أفتحسب ذلك تحديدًا منك 
للعدالة؟ 

ث: كلاً الب . أفتظنّ أن أحسب مُن يخطئع أقوى في حال خطأه 
من لا يخطوع؟ 

س: - مکذا ظننث. نلا سلمت أن الحكام غير معصومین. ونم 
قد يخطئون . 


خطاً الفئّان ليس خطأ الفنٌ 


ث: - لك تحرّف الكلم عن مواضعهء يا سقراط في معرض 
الإدلال. آفتدعو مَّن أساء معالجة المرضى طبيبًا باعتبار إساءته؟ أو تدعو من 
اخطا في الحساب عاسبًا باعتبار خطله؟ من المؤكد أنّنا نقول إِنَّ الطبيب 
أخطاء وان المحاسب أو الكاتب مخطع. على أن أرى أنَّ كلا من هؤلاء 
لا يغلط في فنّه ما دام کا ندعوه فلا يخطئ في فته كفئي. وعليه فبادقٌ 
معاني الكلم ‏ لأنّك تاج بالتدقيق - لا في يخطئ كفئّ. ومّن خطئ فقد 
خطع لنقص علمه بالفنٌ. فلا يكون فيا في حال خطأه. فلا فيَ ولا 
فیلسوف. ولا حاكم. يخطئ إذا كان اسا لمسمّى. مع أنه يقال عادة إن 
الطبيب يخطئ وان الحاكم يخطئ. فاعلم أن بهذا الاعتبار جاوبتك لتفهم 


- ۱۸ - 


رأبي. ولکن اضبط صورة للجواب هي أنَّ الحاكم کحاکم لا تخطر:. وبا 
أنه لا يخطئ» فهو يسنّ الافضل لنفسه. وذلك ما يجب على الرعية 
اعتباره. فأنا عند قولي الأؤل: إن العدالة هي منفعة الاقوی. 

س: ‏ لا باس يا ثراسيماخسء» أفتزعم أي أتلاعب في الكلام؟ 

ث: - نعم» وتلاعمًا كبيرًا. 

س: - أو تظن أن وجٌهت إليك هذه السالة لقصد سيّى لافساد 
بحجتك؟ 

ث: - ذلك ما أتيقّنه. ولكنّك لن تجني منه نفعًا. فلا تضئني 
بأخذك إياي على غرّة. ولا تتمكن من الفوز علٌ في ميدان الحاورة. 

س: - لم أفككر في ذلك يا صديقي العزیز. وأرجو أن لا يتكرّر ذلك 
في ما بعد. فقل الآن: هل تعني «بالحاكم» ووالاقوی» ما يدل عليه المعنى 
الالوف. أو ما يدلّ عليه أدقّ معاني الکلم» ونك بهذا الاعتبار تقول ان 
على الأضعف أن يعمل ما هو لمصلحة الحاكم لكونه الأقرى؟ 

ث: ‏ بل أعني «الحاكم» بادق معاني الكلمة. فتلاغب ما شئت إلى 
التلاعب والتحريف سبيلاً. فلست لاسترمك. ولكن غاولتك عقيمة. 

س: - آفتظنني أحمق فاحاول أن أحلق الاسد. بتحريفي أقوال 
ثراسيماخس؟ 

ث: ‏ لقد حاولت ذلك» ولكن ساء فألك. 


الطبيب هو شافي المريض لا جامع المال 
ی كفن مزاخا, فقل هل الطبيب الذي تعنيه بادق معاي 
الكلمة هو جامع الال أو شافي المريض؟ ولا یفوتئك أنك عن الطبيب 
ث: ‏ هو شافي المريض . 
س : - ومن هو الربّان؟ أأحد البخارة أم رئيسهم؟ 


اماك - 


م 
موازنة العدالة والتعذي باعتبار نتائجها 


س : - فإذا قرعنا الحجّة بالحجّة والبرهان بالبرهان» - فنحصي منافع 
العدالة» وثراسی‌اخس یرد علینا. فنعید الكرّة بالردٌ عليه فیلزمنا (حصاء 
مزايا کل من الجانبين والوازنة بینها. وأخيرًا یلزمنا حکم یصدر قرارا 
بالفصل بیننا. ولکن إذا بدأنا ابحاثنا كا عملنا مخّا. بنظام التسلیم 
التبادل فإِنّنا نجمع في آشخاصنا وظائف الحکمین والحامین. 

غ: - حتا هکذا. 

رت فال هة و 

غ - الآخيرة . 

س: - فهلعٌ يا ثراسیم‌اخس نستأنف البحث» وتفضل علينا 
بالجواب. أتدّعي أن التعدّي الكلٍّ. خير من العدالة التامة التي توازنه؟ 

ث: - باعظم تأكيد اذّعيت» وقد أوردت الیثیات. 

س: - فکیف تنعتهیا باعتبار آخر. الأرجح نك تدعو آحدها 
فضيلة والاخر رذيلة. 

ث : - بلا شكٌ. 

س: - على كيفك يا صديقي الازم! - لأني أسلّم أن التعّي مفید 
والعدالة بالعکس. 
: - فاذا تقول إِذَا؟ 
- بالعکس فیها تمامًا . 
: - آفتدعو العدالة رذیلة؟ 
 :‏ لا. بل آدعوها فطرة صالحة خارقة. 
: - آفتدعو إِذّا التعدّي فطرة رديّة. 
الى بل آدعوه حسن سياسة 
: - أفتظنّ يا ٹراسياحس أن التعذین» حتاء حکیاء وصالحون؟ 
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حسيان الفوز فضيلة ولو تعدّيًا 

ث: - نعمء القادرون منهم أن يمارسوا التعدي إلى حد التام» وهم 
قوّة على إخضاع مدن وأمم برمتهاء واستعبادها. ريما تظنْ ی أتكلّم في 
النشالین. ولكن حبّى عمل هؤلاءء أسلّم بأنّه مفيد إذا ظلّ أمرهم 
مكتومًا. على هم لا يستحقون القابلة مع من ذكرتهم الآن. 

س: - فهمت مرادك قَامّاء وأتعجّب من إدراجك التعدّي في سلك 

ث: - ولكنني هکذا آرتبها. 


التعشت في مدح التعذي 
_ إِنّك اتخذت الان موقمًا أكثر تعننّ فلم يبق سهلاً علینا 
کلام ا e‏ مفيدّاء وحكمت أله رذیلة. کا 
يفعل بعضهم لكان عندنا ما نجيبك بهء ناه على المبادئ المسلّم بها 
عمومًا . ولكنّه واضح مام الوضوح أك مص على حسبانه جميلاً وفعالاً» 
تنسب إليه كلّ ما تنسبه إلى العدالة» حى بلغت بك ابرأة أك تحسبه 
ا 
 :‏ نك تتكهّن بدفة فائقة. 
س: - ولا أراك تعني ما تقول فلا آتنگب عن البحث معك. 
لا إذا لم أكن خطئًاء لا أراك تمزح يا ثراسی‌اخس» بل تقول ما تعتقده 


سا 
ث: - وما الفرق عندك اعتقدته أو لم أعتقده. آفلست بقادر على 
دفع لحججي؟ 
_ لا فرق عندي. ولكن اترید أن تجيبني عن مسألة أخرى 
وهی : أنظنّ أنَّ العادل يرغب في تجاوز عادل نظیره؟ 


ث: ‏ کل وإلا لما كان ساذجا كا هو. 


- ۱۸۳۰ 


العادل یتحاوز التعذي 


س: - آفیتجاوز العادل حدّ العدالة في سلوکه؟(۱) 

ث: - لا. ولا في هذا یرغب. 

س: - آفرمی إلى تجاوز حدود التعداي دون تردد» حاسبًا ذلك عدلاً 
أو لا؟ ۱ 

ث: - بل يحسبه عدلاً» لا يتردّد في فعله. لكنّه لا یقدر. 

س:  -‏ أسأل عن ذلك؛ بل هل يروم العادل أن یتجاوز رجلاً 
متعدّيّاء لا رجلاً عادلاً» وبرغبة یفعل ذلك؟. 

ث: ‏ هذا هو الواقع . 


المتعدّي يتجاوز كلّ واحد 


س: - وكيف الأمر مع المتعدّي؟ هل ينوي تجاوز العادل» وتجاوز 
حدّ العدالة في تصرّفه؟ 

ث: ‏ دون شك عندما يأخذ على عاتقه سبق کل أحد, في کل 
شيء . 

س: - أفلا يتجاوز المتعدّي حدود متعد آخر نظیره» موغلاً في 
التعّي قصد بلوغ ما لم يبلغه سواه؟ 

ث : ۔ بلىء يتجاوز 

س: ‏ فلنفرغ الحملة في هذه الصيغة: اد العادل لا يتجاوز نذَّمُ 
بل ضدّه. أمّا المتعدّي فيتجاوز الاثنين» نذه وضه. 

ث: د أحسنتث. 
س: - ود المتعدّي حكيم وصالح » والعادل خلافه في الأمرين. 
ث: ‏ وبهذا ایضا آحسنت. 


)١(‏ ذلك ليس مفهومًا تمامًا. على أنّنا لم نتمكن من إفراغ الكلام في غير هذه الصيغة. 
وهو في الأصل اليونان من نوع التورية ‏ دافیس وفوغان. 


- ۱۸8-2 


س: - آفلا يمائل المتعدّي الحكيم والصالح بينا العادل لا بائلها؟ 
عن الرء لا تسأل وسل عن فرینه 


ث: - من کل بدّ. فإِن من كان ذا سجیّف» فإنّه يمائل أربابهاء اما 
ضله فلا یائلهم. 

س: - فسجيّة کل امرئ بادية في من یاثلهم هو. 

ث: ‏ أو عندك غير ذلك؟ 

س: - یا با فواسیاعس» آفندعو آحدها موسیفیا والاغر لا 
موسیقیا؟ 

ث: - نعم أدعوهما. 

س: - فا الائئین تدعوه حكياء وأا غير حکیم؟ 

ث: - الوسیقی حکیم» واللاموسیقی غير حکیم. 

س: - آفلا حسب هذا صالا بقیاس کونه حكيّاء وذاك شیر 
بقیاس جهله؟ 

یراق 

س: - آوتقول هذا القول في الطبیب؟ 

ث : - آقوله. ۱ 

س: - أفتظنّ يا صديقي الفاضل أن الوسيقي يرمي حين دوزنة 
آوتاره إلى تجاوز موقف موسیتی نظره. وادّعاء التفوق عليه ؟ 

ث : _ لا أظنْ. 

س: - آیروم أن یدعی التفوق غير الوسیقی؟ 

ث: - لا ریب في أنه يروم . 

س: - أو يروم أن یتجاوز طبیب طبیا آخرء ویفوت حدود الطبابة 
في ما يتعلّق بالاطعمة؟ 
۱ ث: - كلا البّة 

س: - فهل يبغي أن یتجاوز غير الطبیب؟ 

ث: - نعم 
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لو یتجاوز الثك نذه 


س: - فانظر الان» باعتبار كل أنواع المعرفة وأضدادها. هل تحسب 


العالم عالا من أي نوع كان إذا هو اختار أن يتجاوز عألا آخرء قولاً أو 
فعلاً» غير مکتف بمائلته في فعلهء وهو نله في حذقه؟ 


أليس 


ث: - الرأي الثاني هو الصحيح . 
س: - وما قولك في الجاهل؟ ألا یتجاوز العال وغير العام على 


ث: - ارجح ذلك . 

س: - ولکن العام حكيم . 
ث: - نعم . 

س: - والحكيم صالح . 

ث: - نعم . 

س: - فالحكيم الصالح لا يرغب في تجاوز من مائله» بل مَن غايره 


ث: ‏ هكذا يظهر. 

س: ‏ آمّا الشرير الجاهل فيروم تجاوز الاثنين» نذه وضدّه. 

ث: - بكل وضوح. 

س: - حسنًا یا ثراسيراخس» أفلا یتجاوز الجاهل حدود نله وضله؟ 
هذا حکمك؟ 

ث: ‏ هذا هو 

س: - ولکن العادل لا يروم سبق ندّهء بل سبق ضله فقط. 

ث : - نعم 

س : - فالعادل يشبه الصالح الحكيم » أما المتعدّي فيشبه الشرّیر الجاهل 
ث: ‏ هکذا يظهر 

س: - ولكنا اتفقنا أن صفات كل منهها تحکی صفات نذه 

ث : - إتفقنا ۱ 


۱۸۲2 


العادل حکیم وصالح 


دين وت أن العادل حكيم وصالح » والتعذي شرير وجاهل . 
فسلم ثراسياخس له القضاياء ولكن ليس بالسهولة التي بها أروي 
الحديث. فكان يسلّم بعد تردد كثير وعرق غزير. كا لو كان في فصل 
الصيف الحارٌ. هنا رأيت في ثراسيياخس مالم أره قظ. وهو أله قد احمرٌ 
حجلاً . ولا تقرّر أنَّ العدالة هي من الفضيلة واحکمة. وأنَّ التعدّي رذيلة 
وجهل » استأنفت الکلام قائلاً: ‏ حسن جدَّاء فقد انتهت السالة ولكنًا 
قلنا إن التعدّي شدید الساعد, ألا تذکر ذلك يا ثراسیاحس؟ 


استثثاف البحث ف التعذي والعدالة 


ث: - آذکره ولكتي غير مقتنع باستنتاجانك الأخيرة» وعندي ما يقال 
فيها. على إن إذا أفصحت عن أفكاري فان موکد نك تقول إِني أخطب 
حطابة . فاختر لنفسك لا أحد أمرين» إمّا أن تأذن لي بان أتكلّم قدر ما 
آشای» أو ۷1 آلتزم جانب السؤال إذا كنت تؤثر ذلك. وأتصكف معك 
تصئف العجائز في حال القصص. 209 «حسنا». وأنغض رأسي 
مصادقت ل إنكارّاء حسب مقتضى الحال . 

۔ إذا كان هكذا فلا تيء إلى آرائك. 

ث RS‏ لول لا تاذن لي أن اتکی أفتريد مني 
آکثر من ذلك؟ 

س: - أؤكد لك أن لا أريد أكثر ولا آقل. ولكن إذا كنت تفعل 
ذلك فافعلهء وأنا أسألك. 

ث: ‏ فابتدی إِذًا 

و دان أكرّر السؤال الذي قدَّمته سابقا؛ فسنستأنف البحث 
فيهء فبإذا تقوم المقابلة بين العدالة والتعدّي؟ فقد قيل إن التعدّي أقوى 
من العدالة وأعظم فعلاً. أما الآ وقد رأينا أن العدالة حكمة وفضيلة 
والتعدي جهل مطبق» فبسهولة يثبت ابا أقوى من التعي؛ وليس من 


- 1۸۷ 


يجهل ذلك . ولكثي لا آختار فصل الخطاب ذه الصورة الجازمةء يا 
ثراسيياخس » بل أعالج القضيّة مهذه الصورة: أتسلّم أن الدولة المتعدية قد 


الاستعمار والعدالة 


ث: ‏ دون شك أن اسلّم. فإِنَّ أفضل الدول - أي أكثرها غزوًا - 
هي أكثر من سواها اغتصايًا. 

سنت قومت أن هذا مركزك. ولكن المسألة التي نعالجها هي : 
آتتوطد صولة الدولة الغاضبة دون عدالة» أم بحكم الضرورةء لا غنى ها 
عن التزام العدالة؟ 


-1848- 


مقدمة الناشر OS SSS e E OSE‏ 
السفسطائية رک و رای و و من ۱۸۳ 
سقراط یی ار کر e N‏ 
أفلاطون : حیاته هک اا 
بأفلاطون : تآليفه 00 PO SNN ESAS ASRS‏ 
مذهب المحاورات الأولى اذ 1 E‏ 
مدهب النقس OSA‏ ا ل O‏ 
مذهب الثالات ا ا ا VN SS‏ 
الله والدين . VD‏ 
«الدولة. .. م ااا 0 
المج الأفلاطوني . ..... AVS‏ 
مختارات من آتار.افلاطون 1 00000 
الحياة الفلسفيت سقراط مثال الفيلسوف 0000000006 ۱ 

' وظيفة الفلسفة هه ا O‏ 
سبيل العرفة SALES CS‏ 
الحواسٌ والفكر سمي ا 
العلم ليس الإحساس فقط NTSA‏ 
أسطورة الكهف 00 0 
جة التذكر ال مسي و لد ا ا 
نظريّة الل VEO RnR AAAS‏ 


كلام في الحب 0 0 ی 

عع الخير الأسمى ١4 | EOS SA ASS SS‏ 
- ماهى العدالة؟ ا Sa‏ ا A‏ 
فهرس المحتويات ان هت ی 11 
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صدر في سلسلة «قادة الفکر» 


۱ - توما الأكويني 

۲ - إبن رشد. فیلسوف قرطبة 

هی مسرح وشعر 

ع - نیتشه» نبي التفوق 

ه ‏ غاندي » رسول اللاعنف 

7 - این سین حضوره الفكري بعد آلف عام 
۷- آفلاطون سیرته» آثاره ومذهبه الفلسفي 


۹ 


السوطن لا يشباد 

الاشراف عب اعمال E.‏ 0 ۳1 ايضاً. 
و سمزی الممطوّفة والعبودية الت. لزفة کلاهما شر جسيم. 
واساس: کل جدار ١‏ ا ول کل ماهو ام الذي 


۳ 


يدم هو ۰ لھ الذي ي له أن تصن احکاد" ان! عاتت 


انعد هي المصيلة الكير ی. مشي الدولة د تہ ع س ده 
.مد الة الممارسة الفضنلن لأنها توا أفضصل: ال 
ببذل كل مواظن بههده في تتميم الواجب المترثب عليه مع 
احترامه لحرّيّة لآخرين ١‏ 


أفلاطو.: 


13 1 a 
سا‎ 00 2 3 
و‎ 10 


